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A. Latar Belakang Masalah 
Pada saat K.H. Abdurrahman Wahid (Gus Dur) menjadi Presiden RI yang ke-4, 
nama Syekh Ahmad Mutamakkin (1645-1740M)1 tiba-tiba populer kembali di 
tengah kaum Muslim Indonesia, karena makamnya merupakan tempat pertama yang 
diziarahi Gus Dur2 setelah ia dilantik menjadi Presiden RI. Syekh Mutamakkin3 
merupakan tokoh penting penyebar Islam di Jawa pada era abad 17 M., yang 
kontroversial dan dianggap heretic. Kontroversinya—setidaknya dalam versi 
kekuasaan (kraton)—terekam dalam naskah Serat Cebolek.4 Kuntowijoyo dengan 
mengacu pada Serat Cebolek menjelaskan bahwa Syekh Mutamakkin diwacanakan 
sebagai sosok kiai pembangkang pada aturan agama Islam (syari’a>h) dan kekuasaan 
(kraton) ketika itu,5 karena ia mengajarkan dan mengaku telah mengalami ilmu 
kasunyatan. Dikisahkan, dalam khutbah-khutbahnya ia menganjurkan kepada 
                                                             
1Tahun kelahiran dan kewafatannya tidak diketahui dengan pasti, karena keterbatasan 
informasi. Namun, Zainul Milal Bizawi, mendasarkan pada rute perjalanan intelektual dan hubungan 
guru muridnya, memperkirakan bahwa KH. Ahmad Mutamakkin lahir pada 1645 M dan wafat pada 
1740 M. Lihat, Zainul Milal Bizawi, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, (Yogyakarta: Samha, 
2002), hlm. 109. 
2Gus Dur adalah salah satu intelektual dan kiai yang mempunyai silsilah yang bersumber dari 
K.H. Ahmad Mutamakkin dari jalur kakek dari ibunya, yaitu K.H. Bisri Syansuri asal Tayu Pati. Di 
samping para kiai yang kini memangku sejumlah pesantren di desa Kajen, ada dua tokoh penting 
sekarang ini yang juga mempunyai jalur silsilah dari tokoh yang diklaim heretic oleh Serat  Cebolek, 
yaitu K.H. M.A. Sahal Mahfudz, ketua Mui Pusat merupakan keturunan ketujuh dan Ulil Abshar 
Abdalla, koordinator JIL (Jaringan Islam Liberal) merupakan keturunan kedepalan.  
3Untuk selanjutnya dalam tulisan ini nama Syekh Ahmad Mutamakkin dituturkan secara 
singkat dan akrab dengan sebutan “Syekh Mutamakkin”. Di masyarakat Kajen dan sekitarnya ada 
beberapa panggilan akrab terhadapnya: Mbah Mutamakkin dan Mbah Ahmad. Masyarakat Kajen 
jarang yang memanggilnya dengan gelar haji, kiai, atau syekh. Panggilan ‘Mbah’ seringkali 
digunakan untuk menunjukkan kearifan, kesenioran dan kemendalaman seseorang dalam masalah   
keagamaanb. Dalam Serat Cebolek, ia disebut dengan panggilan Haji Ahmad Mutamakkin, 
menonjolkan gelar haji, sebagai suatu otoritas keagamaan. Panggilan atau gelar syekh dipakai untuk 
menunjuk pada pengetahuan dan posisi spiritualitasnya yang tinggi pada masa hidupnya.   
4Diungkapkan oleh S. Soebardi dalam The Book of Cabolek  (The Hague: Martinus Nijhoff, 
1975), Serat Cebolek populer sebagai karya R. Ng. Yasadipura I (1729-1809 M), tapi Ricklefs 
meragukan kesimpulan ini, karena masa hidup Yasadipura I yang lahir pada 1729 M, pada era 
Pakubuwono II berkuasa pada 1726-1749 M, masih remaja. Terkait dengan perdebatan ini lihat juga, 
Zainul Milal Bizawi,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 116.   
5Kuntowijaya, Paradigma Islam, Interpretasi untuk Aksi, cetakan ke-4 (Bandung: Mizan, 
1994), hlm. 123-137.  
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khalayak untuk meninggalkan ilmu syariat. Sebagai ulama, ia juga memelihara dua 
ekor anjing yang diberi nama Abdul Qahar—mirip dengan nama penghulu di 
Tuban—dan Qamaruddin—mirip dengan nama khatib masjid Tuban.6 Perilakunya 
yang terakhir ini tidak hanya dipandang sebagai praktik tak patut yang dilakukan 
oleh ulama, tetapi secara politik pemberian nama kedua anjing tersebut sebagai 
bentuk pelecehan profesi keagamaan. 
Secara teologis, para ulama ketika itu—dimotori Ketib Anom Kudus—
menuduhnya telah menyimpang dari ortodoksi Islam, dan oleh kekuasaan kraton 
secara politik paham keagamaannya dianggap mengganggu stabilitas sosial. 
Akhirnya, melalui Patih Danurejo, para ulama mengajukan petisi kepada Raja 
Amangkurat IV, agar Syekh Mutamakkin dihukum bakar. Sebelum petisi ini 
dilaksanakan, Amangkurat IV wafat dan digantikan Pakubuwono II. Peralihan 
kekuasaan ini melahirkan titik balik bagi nasib Syekh Mutamakkin, karena 
Pakubuwono II menolak petisi ulama dan bahkan mengutus Demang Urawan untuk 
mengungkapkan kemarahannya atas sikap para ulama tersebut. Terjadilah diskusi 
antara Syekh Mutamakkin dan Ketib Anom dari Kudus (wakil ulama ortodok) 
tentang kisah Bima Suci. Dalam perdebatan itu Syekh Mutamakkin digambarkan 
sebagai kiai yang dangkal pengetahuannya. Bahkan, Ketib Anom memintanya 
belajar lebih dalam lagi untuk mengasah pengetahuannya, sehingga bisa 
membedakan mana yang baik dan mana yang jahat. Dan Ketib Anom pun tampil 
sebagai pemenang.7 
Kisah Syekh Mutamakkin versi Serat Cebolek di atas kontras dengan sejarah 
lisan yang hidup di Kajen Pati8—tempat Syekh Mutamakkin dimakamkan.—ia 
                                                             
6Ibid. Bisa dirujuk langsung pada teks Serat Cebolek pada pupuh 1, bait 7 dan 9; terkait anjing 
peliharaan ini dijelaskan juga oleh Sanusi, tetapi soal hereticnya tidak dituturkan dalam versi sejarah 
lisan ini. Lihat, HM. Imam Sanusi, Ah, Perjuangan Syeikh K.H. Ahmad Mutamakkin, edisi revisi, 
cetakan 7 (Yogyakarta: Keluarga Mathaliul Falah, 2002), hlm. 11.     
7Zainul Milal Bizawi, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 115-125. Penjelasan Milal ini 
didasarkan pada teks Serat Cebolek.  
8Kajen merupakan sebuah desa yang terletak di kecamatan Margoyoso, Kabupaten Pati, Jawa 
Tengah. Desa ini lebih populer dikenal sebagai desa pesantren, karena di dalamnya tumbuh puluhan 
pesantren dan lembaga pendidikan formal. Sejumlah penelitian terkait dengan dunia pesantren dan 
tarekat  telah dilakukan di desa ini. Di antaranya, Syafii Ahmad menulis disertasi di bidang 
Antropologi di UI  Jakarta berjudul Tarekat Qadiriyah wal Naqsabandiyah, Kebangkitan Kembali 
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ditahbiskan sebagai pahlawan dan waliyulla>h yang berjasa dalam penyebaran Islam 
di wilayah pesisir pantai utara Jawa. Perdebatannya dengan Ketib Anom Kudus 
mengenai Kisah Bima Suci justru berakhir dengan kemenangan Mutamakkin. 
Bahkan, Paku Buwono II yang didesak oleh para ulama dan pejabat kraton untuk 
menjatuhkan hukuman pada Mutamakkin berbalik haluan: dibaiat menjadi murid 
Mutamakkin, dan usai pembaitan itu Sang Raja berkata: “Apabila aku tidak 
menuntut ilmu dari Syekh Mutamakkin niscaya aku akan mati kafir.”9 
Dalam sejarah lisan yang dituturkan di masyarakat Kajen secara berulang-
ulang—terutama setiap peringatan h}aul Syekh Mutamakkin pada 10 Muharram—
bukan hanya perdebatan dengan Ketib Anom dan ketundukan Paku Buwono II yang 
diungkap, lebih dari itu bukti-bukti kewalian, silsilah dan para muridnya yang 
menjadi penyebar Islam di Jawa dikisahkan sebagai bentuk peneguhan 
kepahlawanannya. Tapi, pemikiran keagamaan Syekh Mutamakkin yang menjadi 
basis perjuangan dan keulamaannya, guru-gurunya, genealogi keilmuan, dan karya-
karyanya justu tidak banyak diungkap. Padahal, upaya yang demikian ini penting 
sekali untuk menganalisis kembali konstruksi sejarah versi kraton yang bernada 
pejoratif terhadap Syekh Mutamakkin. Pertanyaan yang laik diajukan adalah 
benarkah ia telah mengabaikan syariah dan mengajarkan ilmu kasunyatan seperti 
seperti yang dituduhkan tersebut? Dalam pengertian dan konteks apa dia dituduh 
heretic dibangun? Dan bagaimana sesungguhnya bangunan keilmuan dan paham 
tasawuf yang diajarkan?  
Pertanyaan-pertanyaan ini penting diajukan untuk menjelaskan kembali 
konstruksi pemikiran tasawuf Syekh Mutamakkin secara lebih komprehensif. 
Namun sayang, hingga kini masih sangat terbatas dokumen atau naskah yang bisa 
diacu sebagai sumber utama untuk mengurai pertanyaan-pertanyaan di atas. Ada 
satu naskah yang kini disimpan oleh para kiai di Kajen. Naskah ini di dalamnya 
                                                                                                                                                                            
Keagamaan di Kajen  Jawa Tengah; Prajarta menulis tentang Kiai Pesantren dan Kiai Langgar  untuk 
kepentingan disertasi. Baca, Pradjarta Dirdjosanjoto Memelihara Umat (Yogyakarta: LKiS, 1999). 
9HM. Imam Sanusi, Ah., Perjuangan Syaikh K.H. Ahmad Mutamakkin, hlm. 18. Kisah ini 
dirujukkan pada K.H. Ahmad Durri Nawawi, salah satu sumber lisan yang dipandang otoritatif oleh 
masyarakat Kajen terkait riwayat hidup, silsilah dan perjuangan K.H. Ahmad Mutamakkin. 
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terdapat sejumlah teks di antaranya teks berjudul ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n10 yang oleh 
masyarakat di Kajen diyakini karya Syekh Mutamakkin. Dalam konteks ini, naskah 
tersebut sangat relevan dan penting untuk dikaji. Meskipun teknik penulisannya 
kurang sistematis, beragam tema yang ditulis, bahasa dan karakteristik aksara 
penulisan beragam pula—tampaknya merupakan sebuah catatan-catatan harian 
ketika ia belajar—naskah ini merupakan satu-satunya naskah yang kini bisa 
ditemukan dan di dalamnya terdapat gagasan dan pemikiran keagamaan Syekh 
Mutamakkin.  
Melalui naskah inilah kita bisa membuka pintu lebih luas untuk memperoleh 
gambar yang lebih utuh tentang pemikiran keagamaan Syekh Mutamakkin. Kajian 
atas naskah ini sangat urgen dilakukan untuk mengurai kembali dasar dan problema 
di balik tuduhan Serat Cebolek atas Syekh Mutamakkin  sebagai ulama heretic. 
 
B. Pembatasan dan Rumusan Masalah 
Uraian di atas menjadi dasar penting bagi langkah-langkah kajian yang 
komprehensif tentang karakteristik pemikiran tasawuf Syekh  Mutamakkin dengan 
mengacu pada teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Teks ini dipilih berdasarkan tiga alasan. 
Pertama, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n merupakan bagian dari teks yang ada dalam naskah 
Kajen yang telah diyakini masyarakat Muslim di Kajen sebagai karya Syekh 
Mutamakkin. Kedua, naskah tersebut—setidaknya hingga saat ini—merupakan 
satu-satunya sumber tekstual yang ada dan kini disimpan oleh para keturunan Syekh 
Mutamakkin di Kajen. Ketiga, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n  merupakan teks yang di 
dalamnya berbicara tentang ibadah salat dengan berbagai aspek dan sudut pandang. 
Penjelasan ini akan bisa mempertautkan antara aspek syari’ah dan tasawuf, 
sehingga tuduhan heretic atas diri Syekh Mutamakkin akan bisa dijawab dengan 
akurat.  
                                                             
10Naskah ini berada di tangan K.H. Husen Jabbar, seorang kiai di Kajen dan Guru di Madrasah 
Salafiyah Kajen. Sebagaimana dijelaskan oleh Zainul Milal Bizawi, naskah ini dikopi menjadi tiga 
eksemplar: masing-masing berada di tangan K.H. Abdurrahman Wahid (Gus Dur), K.H. Hasim 
Wahid, dan Zainul Milal Bizawi. Lihat, Zainul Milal Bizawi, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, 
hlm. 211 catatan kaki 1. Saya sendiri memperoleh copian naskah ini dari Jauharul La’ali, putra kedua 
dari K.H. Husen Jabbar.    
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Atas dasar pertimbangan tersebut dan demi kefokusan kajian, penelitian ini 
menganalisis paham tasawuf Syekh Mutamakkin dengan mendasarkan pada teks 
‘Arsy Al-Muwah}h}idi>n. Konteks ini dipilih karena tuduhan heretic yang dilakukan 
naskah Serat Cebolek atas Syekh Mutamakkin didasarkan pada ajaran tasawufnya 
yang menurut versi serat itu tak beda yang diajarkan oleh Syekh Siti Jenar, sehingga 
harus dihukum bakar. Agar penelitian ini lebih sistematik dan fokus pada problem 
yang dikaji, maka dirumuskan pertanyaan-pertanyaan penelitian sebagai berikut:  
1. Bagaimana kondisi dan asal-usul Naskah Kajen yang di dalamnya memuat 
teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n? 
2. Apa tema yang dibahas dalam teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n tersebut? 
3. Bagaimana pemikiran tasawuf Syekh Mutamakkin dalam teks Arsy al-
Muwah}h}idi>n? 
 
C. Tujuan Penelitian 
Ada tiga tujuan pokok yang akan dicapai dari penelitian ini:  
1. Mendeskripsikan secara kodikologis kondisi fisik, asal-usul dan kepemilikan 
naskah yang di dalamnya terdapat teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. 
2. secara sistematis tema-tema pokok yang dikaji dalam teks ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n, khususnya bidang tasawuf. Tema-tema tersebut dikerangkai 
dalam konteks bangunan ortodoksi keilmuan Islam agar naskah yang 
penyusunannya tidak sistematis itu, secara kategoristik mudah dipahami. Di 
samping itu, kerangka yang demikian akan menjadi sumber dasar dari model 
kategorisasi dan karakteristik pemikiran Syekh Mutamakkin mudah 
dikategorisasikan;  
3. Merekonstruksi model paham tasawuf Syekh Mutamakkin dengan mengacu 
pada teks ‘Arsy al-Muwahhidi>n, sehingga ditemukan karakteristik paham 
tasawufnya. 
 
D. Manfaat Penelitian 
Manfaat dari penelitian ini adalah: 
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1. Merekonstruksi kembali sejarah yang diwacanakan oleh kekuasaan (kraton) 
yang secara pejoratif menempatkan Syekh Mutamakkin sebagai tokoh 
heretic sebagaimana direkam dalam naskah Serat Cebolek; 
2. Menjadi dokumentasi historis tentang otoritas keagamaan Syekh 
Mutamakkin dan perannya di dalam penyebaran Islam di pesisir pantai utara 
pulau Jawa berdasarkan teks utama; 
3. Memperjelas kembali bahwa sejarah seringkali mengalami pergulatan 
kepentingan politik dan kekuasaan. Serat Cebolek  yang ditulis di 
lingkungan kraton (kekuasaan) dan pujangga kraton cenderung berpihak 
pada kepentingan penguasa. Di sinilah diperlukan sejarah versi rakyat dalam 
rangka memberikan bahan penyanding dan sekaligus pembanding agar 
gambar sejarah lebih utuh dan komprehensif.  
 
E. Tinjauan Pustaka 
Kajian tentang pemikiran keagamaan Syekh Mutamakkin sejauh ini dilakukan 
masih bersifat serpihan-serpihan dan bahkan sebagian besar mengacu pada naskah 
Serat Cebolek, bukan karya Syekh Mutamakkin. S. Soebardi adalah salah seorang 
yang berjasa memperkenalkan nama Syekh Mutamakkin melalui disertasi 
doktoralnya di Australian National University pada 1967. Karena disertasi ini 
merupakan kajian teks atas naskah Serat Cebolek, maka sosok dan pemikiran 
keagamaan Syekh Mutamakkin diungkap dan dieksplorasikan dengan mengacu 
naskah yang lahir dari rahim kraton itu. Tentu saja kesimpulan-kesimpulan tentang 
sosok Syekh Mutamakkin mencerminkan dari kepentingan kekuasaan: sosok heretic 
dan pembangkang pada kekuasaan.11 Kuntowijoyo dengan perspektif sejarah 
mengkaji sosok Syekh Mutamakkin hanya sebagai satu fragmen dari dua sosok yang 
dituduh heretic—satunya lagi Syekh Rifa’i Kalisalak—yang didasarkan pada Serat 
                                                             
11Lebih lanjut lihat S. Soebardi, The Book of Cabolek (The Hague: Martinus Nijhoff, 1975). 
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Cebolek dalam rangka memberikan gambar tentang sejarah ketegangan antara Islam 
dan birokrasi di Jawa.12  
Pada konteks yang lebih populer, sejumlah tulisan bisa kita temukan. Majalah 
Desantara, pada Edisi 13/2005 membuat laporan berjudul, “Mbah Mutamakkin VS 
Cebolek; Suara Lain dari Kajen”. Laporan ini menarik dalam konteks melihat Syekh 
Mutamakkin dari dua sisi, yaitu sejarah versi kraton—yang diwakili oleh Serat 
Cebolek—dan sejarah versi rakyat Kajen yang diwakili oleh sejarah lisan yang 
hingga kini hidup di tengah masyarakat. Tapi, naskah ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n tidak 
disentuh dalam artikel tersebut. K.H. Abdurrahman Wahid (Gus Dur), Goenawan 
Muhamad13 dan Azyumardi Azra adalah di antara akademisi yang pernah menulis 
tentang sosok Mutamakkin. Mereka menunjukkan peran Syekh Ahmad Mutamakkin 
secara kultural dan politik dalam konteks hubungan Islam dan kekuasaan di Jawa 
pada era abad ke-17 M., dan strategi kultural yang dilakukan dalam proses 
menubuhkan Islam di tlatah pesisir Jawa. Tapi, mereka tidak menyitir konstruksi 
pemikiran tasawuf K.H. Ahmad Mutamakkin dengan mendasarkan pada naskah 
Kajen dan khususnya teks ‘Arsy al-Muwah}h{idi>n.14 
Satu-satunya kajian yang komprehensif tentang Syekh Ahmad Mutamakkin 
adalah yang dilakukan oleh Zainul Milal Bizawie dalam Perlawanan Kultural 
Agama Rakyat. Buku ini mengulas pemikiran keagamaan Syekh Ahmad 
Mutamakkin yang terdapat dalam naskah Kajen secara umum dengan 
menganyamkan pada narasi Serat Cebolek. Milal meletakkan dua konteks nasari 
sejarah yang berbeda tersebut (versi rakyat dan versi kraton) dalam konteks kultural 
dan kekuasaan. Milal tidak fokus hanya pada kajian naskah Kajen dan teks ‘Arsy al-
                                                             
12Lihat Kuntowijoyo, Paradigma Islam, Interpretasi untuk Aksi, khususnya bab “Serat 
Cebolek dan Mitos Pembangkangan Islam: Melacak Asal-Usul Ketegangan antara Islam dan 
Birokrasi”.  
13Lihat, Goenawan Mohamad,  “Dari Cebolek sampai dengan Kajen” dalam Catatan Pinggir , 
Tempo  edisi 09/06/2002, kemudian dimuat dalam http://pekajenan.blogspot.com/2010/07/kajen-
1001-pesantren.html. Diunduh pada 14 April 2012.  
14Lihat misalnya rekaman Diskusi Buku: Perlawanan Kultural Agama Rakyat di IAIN Jakarta, 
Selasa, 14 Mei 2002 yang dihadiri oleh Gus Dur, Bambang Pranowo, Goenawan Mohamad,  dan 
Azyumardi Azra yang kemudian dipublikasikan oleh Jaringan Islam Liberal. 
http://islamlib.com/id/artikel/diskusi-buku-perlawanan-kultural-agama-rakyat. diunduh pada 15 April 
2012. 
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Muwah}h}idi>n.15 Dari sisi teoretik, kajian Milal bertumpu pada pendekatan kritik 
epistemologis-antropologis, dan kurang mempertimbangkan aspek sejarah naskah 
dan filologi, maka konteks akurasi sejarah dan teks naskah tersebut tidak terlihat 
dalam kajian Milal. Kedua, Milal juga tidak memfokuskan kajian pada pemikiran 
tasawuf  Syekh Ahmad Mutamakkin serta tidak secara komprehensif menguraikan 
pernyataan-pernyataan Syekh Ahmad Mutamakkin dari naskah Kajen tersebut. 
Dengan demikian, kajian yang fokus pada paham tasawuf Syekh Ahmad 
Mutamakkin dengan pendekatan filologi dan hermeneutik, urgen dilakukaan dalam 
rangka mengisi ruang kosong tersebut.   
 
F. Kerangka Teori  
Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan yang objek kajiannya berupa 
naskah. Naskah yang menjadi media di mana teks berada, di sini dilihat dengan teori 
filologi, yakni melihat naskah dalam konteks nomor naskah, judul naskah, tempat 
penyimpanan naskah, asal naskah, keadaan fisik naskah, ukuran naskah, tebal 
naskah, jumlah baris pada tiap halaman naskah, aksara dan bahasa yang digunakan 
di dalam naskah, cara penulisan, bahan naskah, bentuk naskah, umur naskah, dan 
pengarang. Karena naskah Kajen dan teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n hanya satu, maka 
dalam kajian ini memakai metode naskah tunggal. 
Kajian filologi dalam konteks memahami makna dan fungsi teks bagi 
penciptanya mempunyai implikasi teoretik yang sangat luas, yang terkait dengan 
sejarah dan ruang sosial ketika naskah tersebut ditulis.16 Dalam konteks pengertian 
yang terakhir ini, naskah Kajen dan teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n yang ada di 
dalamnya, dilihat dengan kerangka sejarah sosial di mana naskah ini disimpan dan 
substansi isi dari teks tersebut.  
Kedua, untuk mengungkap paham tasawuf Syekh Ahmad Mutamakkin dalam 
teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, penelitian ini memakai pendekatan teori hermeneutika 
sosial (social hermeneutics) dalam pengertian “interpretation of human  and social 
                                                             
15Lihat, Zainul Milal Bizawi,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Yogyakarta: Samha, 
2002). 
16Lihat Siti Baroroh Baried dkk. Pengantar Teori Filologi (Jakarta: Pusat Pembinaan dan 
Pengembangan Bahasa Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, 1985), hlm. 5. 
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action”.17 Gagasan dan pemikiran Syekh Mutamakkin yang ada dalam naskah ‘Arsy 
al-Muwah}h}idi>n, dalam perspektif hermeneutika sosial, akan ditentukan dan 
dipengaruhi oleh berbagai variabel yang sifatnya tidak tunggal dan intensitasnya 
bervariasi, yaitu pertama bahwa pembacaan seseorang terhadap corak literatur akan 
menentukan interpretasi seseorang terhadap teks (keagamaan) dan kenyataan sosial 
(konteks dan realitas). Kedua, latar belakang, setting sosial dan peranan sosial juga 
akan menentukan interpretasi seseorang, terutama dalam penentukan fokus kajian. 
Ketiga, disiplin keilmuan dan latar belakang pendidikan seseorang akan 
memengaruhi cara analisis dan proses interpretasi. Keempat, pengalaman dan 
karakteristik personal akan memberikan corak dan warna dalam proses interpretasi 
dan pendeskripsian gagasan. Kelima, dinamika sosial, politik dan ekonomi juga 
akan memberikan andil dalam proses interpretasi dan pembangunan gagasan.18 
Syekh Ahmad Mutamakkin dan gagasan-gagasannya dalam naskah ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n sangat ditentukan dengan proses yang semacam itu dan konteks yang 
demikian itulah naskah tersebut akan dikaji dalam penelitian ini.   
 
G. Metode Penelitian 
1. Sumber Data  
Penelitian ini merupakan penelitian pustaka dengan data utama naskah ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n. Basis sosial dan gerakan penulis dan konteks sejarah dan politik 
naskah ini menjadi sumber data utama untuk mendukung analisis dan penyimpulan 
dalam kajian ini. 
2. Teknik Pengumpulan Data  
Data-data dikumpulkan dengan didasarkan pada fokus kajian, yaitu pemikiran 
tasawuf Syekh Ahmad Mutamakkin dalam ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Karena naskah ini 
                                                             
17Stephen W. Littlejohn, Theories of Human Communication (California: Wadsworth 
Publishing Company, 1989), hlm. 135.  
18Teori ini dengan baik pernah digunakan Dedy dalam mengkaji pemikiran M.Amien Rais, 
Jalaluddin Rakhmat, Abdurrahman Wahid, dan Nurcholish Madjid. Lihat, Dedy Djamaluddin Malik 
dan Idi Subandi Ibrahim, Zaman Baru Islam Indonesia (Bandung: Zaman Wacana Mulia, 1998),  hlm. 
65;  J.P. Spardley, “Adaptive Strategies of Urban Nomads: The Ethnoscience of Tramp Culture” 
dalam J. Friedl dan N.J. Chairman (ed.) City Way: A Selective Reader in Urban Anthropology,  
sebagaimana dikutip oleh Heddy Shri Ahimsa-Putra “Peringatan, Cobaan, dan Takdir: Politik Tafsir 
Bencana Merapi” dalam Jurnal Masyarakat Indonesia  LIPI Jakarta, jilid XXVI, No. 1, 2000, hlm. 29.  
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ditulis dengan aksara dan bahasa yang beragam: sebagian pegon dan Arab, maka 
terlebih dahulu dilakukan transliterasi (dari bahasa dan aksara Jawa ke Indonesia 
dan Latin) untuk memudahkan analisis. Setelah itu, setiap topik yang terkait dengan 
bidang pemikiran tasawuf diletakkan dalam konteks sosial, historis dan politik 
untuk memberikan pendasaran bagaimana pergulatan terjadi antara Mutamakkin 
dengan ruang sosial politik ketika itu. 
3. Teknik Analisis Data  
Analisis yang digunakan adalah diskursif, kausal, dan sintesis. Analisis diskursif 
untuk menjelaskan sejumlah faktor yang memengaruhi dan dampak yang terjadi dari 
proses penulisan artikel tentang paham tasawuf Syekh Ahmad Mutamakkin dalam 
‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Analisis kausal digunakan untuk mengetahui penyebab 
proses dinamika yang terjadi dalam pewacanaan paham tasawuf dalam ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n serta menjelaskan adanya interaksi antara ide dan peristiwa.19 Analisis 
komparasi digunakan untuk membandingkan paham tasawuf Syekh Ahmad 
Mutamakkin dengan paham-paham yang berkembang ketika itu, sehingga dapat 
memunculkan berbagai kategori, membandingkan dan mengintegrasikan kategori-
kategori dan sifat-sifatnya. Adapun analisis sintesis digunakan untuk membangun 
kesimpulan-kesimpulan yang bersifat paradigmatik.20 Dengan teknik analisis ini, 
sejumlah pertanyaan dalam penelitian ini akan terurai secara komprehensif. 
 
H. Sistematika Pembahasan 
Pembahasan dalam penelitian ini disusun dalam empat bab utama. Pada bab 
pertama dibicarakan tentang urgensi dan permasalahan yang diteliti, kerangka teori 
dan metode memperolah serta analisis data yang digunakan dalam penelitian 
tersebut. Di sini juga diungkapkan, tujuan yang ingin dicapai serta kontribusi 
akademik yang dapat diberikan oleh penelitian ini. Untuk mensistematisasi 
penulisan, dalam penelitian ini  disusun rancangan sistematika tulisan. Rancangan 
                                                             
19Lihat, Nourouzzaman Shiddiqi, “Sejarah: Pisau Bedah Ilmu Keislaman”, dalam Taufik 
Abdullah dan M. Rusli Karim (ed.) Metodologi Penelitian Agama, Sebuah Pengantar (Yogyakarta: 
Tiara Wacana, 1989), hlm. 70. 
20M. Atho Mudzhar, Pendekatan Studi Islam, dalam Teori dan Praktek (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1998), hlm. 52.  
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ini disusun berdasarkan konteks alur pertanyaan yang telah dirumuskan dengan 
didasarkan pada konteks logik, rasional dan sistematis.   
Bab kedua berbicara tentang analisis filologis terhadap teks ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n. Di sini, disamping dilakukan pendeskripsian teks dan proses editing 
teks,  diuraikan juga hal-hal terkait dengan asal-usul  dan penyimpanan teks serta 
kaitannya dengan sejarah dan kehidupan Syekh Ahmad Mutamakkin. Tujuannya 
untuk menjelaskan secara historis dan meyakinkan bahwa teks ‘Arsy al-
Muwah}h}idi>n sebagai karya dan atau pemikiran Syekh Ahmad Mutamakkin. 
Bab ketiga berbicara tentang asal-usul dan genealogi keilmuan Syekh Ahmad 
Mutamakkin, tuduhan sebagai tokoh pembangkang kekuasaan dan anti formalisme 
Islam, serta karamah dan situs-situs peninggalannya. Uraian ini berfungsi untuk 
memberikan latar sosiologis dan historis yang utuh terkait dengan kehidupan dan 
pemikiran Syekh Ahmad Mutamakkin, sehingga akan lebih mudah meletakkan isi 
teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n kaitannya dengan arus utama pemikiran Syekh 
Mutamakkin.  
Bab keempat berbicara tentang point-point penting yang ada di dalam teks 
‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Penjelasan ini akan menjadi dasar untuk menyusun 
kesimpulan secara konseptual terkait pemikiran keagamaan Syekh Ahmad 
Mutamakkin, khususnya di bidang tasawuf. Topik-topik utama yang dibahas serta 
model dan corak pemikiran tasawufnya akan menjadi topik ini dalam penjelasan di 
bab ini.   
Bab kelima merupakan analisis tentang karakteristik tasawuf Syekh 
Mutamakkin dan kaitannya dengan klaim heretik yang dituduhkan kepadanya. Di 
sini dianalis dari aspek sosial, politik serta kepentingan klan-klan yang terjadi di 
lingkungan kekuasaan Islam ketika itu.  
Bab keenam merupakan bab penutup yang berisi tentang simpulan dan saran. 
Simpulan berisi penjelasan mengenai simpulan teoretik dari penelitian ini. Simpulan 
di sini merupakan jawaban kongkret dari seluruh pertanyaan yang diajukan di dalam 
penelitian ini dan bangunan teoretik yang dihasilkan dari penelitian, sehingga 
penelitian ini mempunyai kontribusi teoretik bagi [] 
12 
BAB II 
 ‘ARSY AL-MUWAH}H}IDI<N DAN NASKAH KAJEN: 
DARI SEJARAH LISAN HINGGA SUMBER ORISINAL TEKS 
 
 
‘Arsy al-Muwah}h{idi>n yang menjadi bahan utama dalam kajian ini, sesungguhnya 
merupakan salah satu teks dari sejumlah teks yang terdapat dalam naskah yang 
sekarang disimpan oleh sejumlah kiai yang ada di Kajen, Pati, Jawa Tengah. Telah 
menjadi hal yang umum di kalangan masyarakat Kajen, naskah ini diyakini 
merupakan karya Syekh Mutamakkin, meskipun tidak terdapat bukti internal dalam 
teks yang secara eksplisit menegaskan bahwa teks ini ditulis oleh Syekh 
Mutamakkin, atau setidaknya merupakan deskripsi dari gagasan-gagasan pokok 
pemikirannya.  
Sebelum menjelaskan tentang asal-usul penulisan teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n 
dan sejarah Syekh Mutamakkin, pada bagian ini akan dijelaskan hal-hal yang terkait 
dengan naskah Kajen tersebut secara keseluruhan, karena ‘Arsy al- Muwah}h}idi>n 
hakikatnya merupakan salah satu bagian dari naskah tersebut, dan penyebutan teks 
Kajen sebagaimana dilakukan Zainul Milal Bizawie mesti dijelaskan secara tegas 
dalam kerangka filologis. 
 
A. ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n dan Naskah Kajen 
Zainul Milal Bizawie dalam Perlawanan Kultural Agama Rakyat membuat istilah 
“Teks Kajen”. Istilah ini ternyata ia gunakan dalam konteks oral history1 yang 
hidup dan berkembang di tengah masyarakat Kajen, Pati, Jawa Tengah—terutama 
yang terkait dengan sejarah Syekh Mutamakkin. Oral history ini merupakan sejarah 
lokal yang hingga kini masih hidup, dan oleh masyarakat Kajen dan sekitarnya 
menjadi sumber rujukan dalam merekonstruksi sejarah dan pemikiran keagamaanb 
Syekh Mutamakkin.  
                                                            
1Zainul Milal Bizawie dalam buku Perlawanan Kultural Agama Rakyat (Yogyakarta: Samha, 
2002), hlm. 135.  
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Secara filologis, pemakaian istilah ini sebenarnya lebih relevan untuk 
menunjuk pada satu teks yang berasal atau ditemukan di daerah Kajen, atau teks 
yang berisi tentang sejarah Kajen yang berada dalam bentuk manuskrip, bukan 
seperti yang dimaksudkan oleh Milal tersebut. Milal memakai istilah teks Kajen, 
karena ia memakai pendekatan hermeneutika sosial, sehingga sejarah lisan 
merupakan salah satu bentuk teks yang mesti dimaknai dan ditafsirkan secara kritis.  
Lebih jauh, dalam kajiannya itu, Milal menjadikan ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n 
sebagai sumber rujukan dalam merekonstruksi paham keagamaan Syekh 
Mutamakkin. Penyebutan ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n sebagai nama naskah yang diyakini 
milik Syekh Mutamakkin ini tidaklah tepat. Sebab, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n  
merupakan salah satu teks dari teks-teks yang ada dalam satu naskah yang selama 
ini diyakini milik Syekh Mutamakkin tersebut, dan dalam naskah tersebut,  terdapat 
teks-teks lain yang topik bahasan dan bahasa yang digunakan berbeda-beda; hal 
yang tidak dijelaskan oleh Milal dalam kajiannya tersebut.  
Agar tidak terjadi kerancuan, dalam kajian ini, untuk menunjuk pada naskah 
yang disimpan para kiai di Kajen yang terkait dengan Syekh Mutamakkin tersebut, 
digunakan istilah “Naskah Kajen”, bukan “Teks Kajen”; ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n 
dipakai sebagai istilah hanya untuk menunjuk salah satu teks yang ada dalam 
Naskah Kajen tersebut; dan oral history yang oleh Milal disebut Teks Kajen, di sini 
disebut sebagai sejarah lokal atau sumber lokal yang dikonstruksi melalui cerita 
tutur yang hidup di tengah-tengah masyarakat Kajen dan sekitarnya hingga 
sekarang. 
Naskah Kajen ini merupakan naskah yang di dalamnya  terdiri dari berbagai 
teks yang ditulis dengan beragam bahasa dan model khath Arab yang beragam 
pula.2 Tidak semua teks dalam naskah ini diberi judul secara tegas, dan bahkan 
sebagiannya lebih merupakan sebuah catatan-catatan yang berserak dan kurang 
sistematis dengan tanpa disertai identitas penulis atau pun penyalinnya. Untuk 
mempermudah dalam mendeskripsikan teks-teks dalam naskah tersebut, termasuk di 
                                                            
2Pendeskripsian tentang jenis kertas naskah ini tidak dilakukan di sini, karena hingga kini 
penulis belum melihat naskah aslinya. Naskah-naskah yang disimpan oleh sejumlah kiai di Kajen, 
keseluruhannya merupakan hasil kopian dari naskah asli.  
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dalamnya teks ‘Arsy al- Muwah}h}idi>n, di sini dideskripsikan teks-teks tersebut 
secara singkat berdasarkan runtutan yang ada dalam naskah tersebut.  
Pada bagian permulaan merupakan teks yang isinya berbicara tentang masalah 
fiqh, khususnya terkait dengan teknis-teknis pelaksanaan salat wajib lima waktu, 
terkait dengan tata cara niat salat, bacaan-bacaan dalam salat dan waktu 
pelaksanaannya. Teks ini ditulis dengan aksara Pegon berbahasa Jawa. 
Teks kedua terkait dengan kajian di bidang ilmu Tauhid. Di bagian ini 
dijelaskan sifat-sifat Allah yang dibagi-bagi lagi berdasarkan karakteristiknya, yaitu 
sifat nafsiyah, salbiyah, ma’a>ni> dan ma’nawiyah. Teks ini ditulis sebagian dengan 
bahasa Arab dan yang lain dengan Pegon. Pada bagian ini dijelaskan juga perihal 
makna dua kalimah syaha>dah: “asyhadu an la> ila>ha illalla>h wa asyhadu anna 
muh}ammadan rasu>lulla>h.  
Teks ketiga berisi su>rah Ya>si>n yang dilengkapi dengan doa-doa untuk para 
arwah yang telah meninggal. Dalam doa tersebut berisi permohonan ampunan untuk 
para ahli kubur dengan mengambil berkah pahala dari bacaan-bacaan ayat atau 
su>rah dari Al-Qur’an. Uniknya, di sejumlah tempat pada bagian surah Ya>si>n 
tersebut diselai dengan bacaan s}alawat untuk Nabi Muhammad saw., dan tulisan 
kata Ya>si>n diulang tujuh kali. Dalam doa arwah tersebut yang didoakan dimulai dari 
Nabi Muhammad saw., empat Khalifah pengganti Nabi saw., ahl al-bait, lalu para 
ahli tarekat dan sufi—mereka itu adalah Syekh Qutb ar-Rabbani, Syekh Abdul 
Qadir Al-Jaelani, Syekh Muhammad Asy-Syahi as-Samani, Syekh Abu Yazin Al-
Bustami, Syekh Abu al-Qasim Junaid Al-Bagdadi, Syekh Tajul Arifin Al-Hindi, 
Syekh Bahauddin An-Naqsabandi—dilanjutkan para mujtahid (di bidang Fiqh) dan 
ulama secara umum.  
Teks keempat berisi tentang ayat pilihan dari su>rah-su>rah dalam Al-Qur’an 
yang diistilahkan dengan “atine surah al-Qur’an”. Pada teks ini, tampaknya penulis 
ingin menunjukkan saripati dan substansi terpenting dari setiap su>rah yang ada di 
dalam Al-Qur’an. Terkait dengan teknis dan bahasa yang dipakai dalam penulisan, 
teks Al-Qur’an ditulis dengan bahasa Arab, adapun penjelasannya memakai aksara 
Pegon-Jawa. Uraiannya dimulai dari su>rah Al-Baqarah dan diakhiri su>rah Al-
Fa>tih}ah}. Teks ini kemudian dilanjutkan dengan doa Kanz al-‘Arsy. 
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Teks keempat berisi tentang tema keimanan dan mengetahui sifat-sifat Allah 
swt. Teks ini ditulis memakai bahasa Arab yang diberi penjelasan dengan teknik 
makna gandul memakai Pegon-Jawa. Di bagian teks ini dijelaskan pula tentang 
manfaat bacaan tahli>l (la> ila>ha illalla>h) yang digunakan sebagai wirid dan zikir. Di 
akhir teks ini terdapat kalimat: Kita>b as-Sanu>si. Informasi ini bisa diduga bahwa 
teks tersebut merupakan saduran atau kutipan dari Kitab Sanusi—kitab yang 
bermazhab Syafi’i dan bercorak teologi Asy’ariyah. 
Teks kelima merupakan teks yang menjelaskan tentang makna dan filsafat 
salat. Teks ini berjudul ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Informasi tentang judul ini terdapat 
pada kalimat akhir yang ada pada teks tersebut, yaitu: faqad faraga ha>z\a> al-kita>b al-
musamma ‘arsy al-muwah}h}idi>n,  tetapi tidak disertai nama penulisnya, tahun dan di 
mana teks ini ditulis. Secara teknis, teks ini ditulis memakai bahasa Arab dan 
disertai terjemaham dalam bahasa Jawa dengan teknik makna gandul yang ditulis 
memakai aksara Pegon. Setelah ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, terdapat sejumlah cacatan 
yang menjelaskan terkait dengan  makna h}aqi>qah, makna la> ila>ha illalla>h, makna 
tauhid, niat salat, dan kisah Nabi Muhammad saw. yang ditulis dalam bentuh 
pupuh. 
Teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n yang menjadi objek kajian dalam penelitian ini 
terdiri dari 21 halaman yang menyatu dengan teks-teks lain yang ada dalam Naskah 
Kajen. Setiap halaman terdiri dari enam baris, kecuali halaman pertama dan 
halaman terakhir yang terdiri lima baris. Panjang dan lebar bidang teks, masing-
masing 14 x 10 cm. Ditulis dengan memakai khath Naskhi dengan besar bidang 
khath sekitar 1,4 cm. 
Sebagai sebuah teks dari berbagai teks yang ada dalam Naskah Kajen, ‘Arsy 
al-Muwah}h}idi>n termasuk salah satu teks yang utuh, ditulis secara konstan dan 
disertai nama judul teks tersebut. Pemberian makna gandul juga dilakukan secara 
konstan dari awal dan akhir. Hanya saja tidak ada penjelasan terkait penulis dan 
kapan teks tersebut ditulis.   
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B. Suntingan Teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n  
Berikut ini adalah teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n yang ditulis kembali dengan sejumlah 
editing pada teks inti yang ditulis dalam bahasa Arab dengan mengacu pada teknik 
edisi standar. Editing di sini memakai teknik catatan kaki yang pentahqiqan dari 
penulis diletakkan di catatan kaki. Penulisan kembali teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n di 
sini, dilakukan setiap baris yang disesuaikan dengan yang ada dalam naskah dengan 
diberi tanda garis miring(/), dan terjemahan Pegon yang menyertainya yang ditulis 
di bawahnya. Jeda yang lebih longgar dari jarak antarbaris yang dipisahkan dengan 
tanda bintang (*) digunakan untuk menandai dan sekaligus menunjukkan pergantian 
halaman sebagaimana yang terjadi pada teks asli. Di sini peneliti hanya melakukan 
penyuntingan pada teks Arab, tidak pada terjemahan yang ditulis Pegon, karena teks 
utamanya adalah pada narasi yang ditulis dalam bahasa Arab. Terjemah Pegon di 
sini difungsikan untuk melihat bagaimana suatu kata atau istilah diberi makna.   
Berikut ini teks ‘Arys al-Muwah}h}idi>n tersebut: 
 
 ǽحرلا نȉرلا اللها مسǖ  
 َ ǘ ِهِبَو ِّبَر ِ َ ِّالله ُدْمَحَْلا ُ ْينِعَتْس/  
 اللها يودك كيا جوف يƵكس لوك عولوتف دنا اللها نولك نل 
  ُ مَلا َّسلاَو ُةَلا َّصلاَو َْينَِملاَْعلا/  
اللها عملاس نل اللها عتȉر يوتا هباك ملاع ǯايرعف عك  
  ِِلهْوُسُر Ơََع3  َو َِِلهاَو ٍد َّمَُحم/  
رو لوك نل دمحم يبن اللها ǯاسوتا يسƼعا فتت كيااكدمحم يبن ǯ  
 ُدْعَبَو َْينَِعȈَْأ ِهِباَحَْصأ/  
اللها عا جوما ǅوس نل يƵبكس دمحم يبن يتباحص عا 
 
* 
 َنْيِد ِّحَوُْملا ُش ْƚَ ََةلا َّصلا ََّنا َْملْعَاف/  
                                                            
3 Seharusnya  ِِلهْوُسَر dengan harakat fath}ah} pada huruf ر ,bukan harakat d}ammah.  
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  مكا وروها سير سƲوǯ صلاة ايكو ƚǆ وعكع انوحيداكي اع الله
  /َوِخْزَية ُالُْمْقَتِدْيَن َوحƾُُْس ْالُمنَافِِقْين 
  ووع منافيق 4لن ددي فرهتني ووعكع انوت لن ددي كنجراǯ
  لن ماله سƲوǯ صلاة ايكو ددي اعكوǯ معكه ووع عارف  /الَْعاِرفِْينَ  5َواَْيًضا اَّنَ الّصَ لاََة ِمƙَْ ُج 
  /ِاưَ  6َومُنَاَجة ُالّسَ الِِكْين ََوالّتَْقِرُب 
  لن دادي كفركي مريع لن ددي اعكوǯ مناجة  ووعكع لماكو مريع الله
  /َواْعلَْم اَّنَ الّصَ لاََة  *ْينَ ِم َرِبّ الَْعالَ 
  فعيراǯ عالم كابيه ورها سيرا سƲوǯ صلاة ايكو
 /َلاَتِصّحُ ِاّلا َِبالنَِّيِة َوالّتَْكِبْيرِ َوالّتَْكِبْير ُ 
 اتوي تكبر ايكو نية لن كلون تكبر اور صح اعع كلون
 
 *
  /َباُب الّصَ لاَِة َوالّصَ لاَة َُباُب اْلاَْعَماِل 
  لاوعي صلاة اتوي صلاة ايكو لاوعي عمل
  /َواَّمَا النَِّية َُوَتْكِبْيرَة ُاْلاِ ْحَراِم 
  اتوي انفون نية لن تكبرة الاحرم
  /فََفْرَضاِن ِعنَْد الّشَ افِِعي َرȉَْة ُالله َِعلَْيه ِ
  ǯ ِايكو معكوه امام شافعي  رȉة الله عليه2مكا ايكو فرض رو
  /النَِّيِة اَْن َيْقُصَد ِاưَ فِْعٍل  7َوَتْعِبرُ 
                                                            
 irad itra adap nakrasadid ini laH .)arajnep( ”orojnep“ halada duskamid gnay nanikgnumeK 4
 .iridnes uti َوحƾُُْس  atak
 ِمƙَْ اُج  halada duskamid gnay nikgnuM5
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  اتوي كولع ويلاعي نية ايكو ارف انيج ووعكع مريع فعكاوي 
  /َمْعلُُوٍم َكالَْفْرِضّيَِة َوالّظُْهِرّيَِة َوَغْيرِ ِهَما
  كع كناورهن كاي فرض لن ظهر لن لياǯ كروǯ
  /َعاٍل َمْحُصْوٍص َوَيِجُب َقْصد ُِمْن اَفْ 
  سكع فعكاوي تنرتنتوكاكي لن وجب اندج
  *
  /ِاưَ اَِخِر  8فِْعِلَها ِباَّوَ ِل الّتَْكِبْيرَِة َومُْسَتِمٍر 
  اكاوي صلاة كلون وويتاǯ تكبر لن لن انتفني تكا مريع اخر 
  /الّتَْكِبْيرَِة َوَلاَيْغَفُل َعƴَْ ا َحّتَي ِاذَا َكاَنِت 
  تتكالني ان 2لن اور ونع لال ووعكوي سكع نية ملهتكبر 
  /ْكِبْيرَِة َولَْم َية ُمَُقاَرَنًة ِباَّوَ ِل الت َالنِ ّ 
  اع وويتاǯ تكبر اع حاư اور فنرعاكن نية ايكو
  /َيُدْمَها ِاưَ َتَماِم الّتَْكِبْيرَِة لَْم َيجُْز 
  عيكاعلعكعاكن اع نية مريع ƥفرناǯ تكبير مكا اورا صح صلاǭ وو
  /9َواَّمَا الّتَْكِبْير ُ فَُهَو َقْوُله َُتَعاƕَ َوَرِبَّك 
  اتوي انفون تكبير مكا اي ايكو فعنديكانع الله تعاƕ دم فعيرǯ
  /فََكِبرّ ْ َوُهَو اَْمُر ِعَباِدِه اَْن يَُكِبرّ َ اللهَ 
 مكا اعاكوعن سير لن ايا ايكو فعكاويني كوول يينت تكبير اع الله
  *
  /َواَْن َيُكْوَن مَُعّيَنًا ِفي الّصَ لاَة ِ
  اعدالم صلاة لن ارف ان تكبر ايكو يات
  /ِفي َقْوِلهِ اَالله ُ اَْكَبر َُلاَغْير ُ َوِصَفةُ 
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  اعدالم فعنديكاǯ الله الله اكبر اور لياǯ الله اكبر اتوي صفتي
  /الّظُْهِر اَْي  01النَِّيِة َوِهَي اَُصǁِّ فَْرَضا
  ظهر تكسي  نية لن ايا ايكو اسن صلاة فرض
  /ِفي َهِذِه الَْوْقِت َوَهِذه ِ أَُصǁِّ فَِرْيَضة ً
  نية اسن صلاة فرض اعدالم وقت ايكي اتوي صفتي نية ايكي
  /ِصَفة َُقْلِب الُْمْؤِمنِْين َاَِي الُْمَصِدّ ُق 
  ايكو صفاǭ اتيني ووع مؤمين تكسي اعستوكاكي اتني ووع مؤمن
  /11ِلَّص َنْفُسهُ ِبأَْمِرَرِبّ ِه ِبَوْعِدِه َحّتَي يَُح 
 برسيه اتني 2اع فكوǯ فعيراǯ كلون جنجني فعيراǯ ماله
 
 *
  /ِمْن َشِرّ َمَعه َُويَُقاُل فَاĠَِدة ُالّصَ لاَة ِ
  سكع فعكاوي الو سرتني لن اعوجفاكي اتوي فئداهي صلاة
  /َتƴَْي َعِن الَْفْحَشآِء َوتْجَتنُِب َعْن 
  عكاويايكو يكه سكع فعكاوي الو لن اعدوه سكع ف
  /َواِب َوَتَقّيَد ُالَْمَعاِص َوǉَِْدي ِاưَ الثّ َ 
  درك لن انودوهاكن صلاة ايك مريع كنجرن لن داد كوكوه
  /الَْجَواِرِح َعِن الّلَْهِو َوالّلَْغِو فََيُكْونُ 
  اوكي اعدوهي سكع فعكاوي لغا تكسي لغا مكا انا ووعيكو
  /لَْيه َِسالًِكا ِاưَ َطِرْيِق اْلهَُدي َكَما َقاَل َع 
  اعمبه مريع دلن بنر كاي برعكع اعنديكا جع نبي عليه
  /الّسَ لاَم ُ الّصَ لاَة ُِمْثُل الّشَ َجَرِة َو 
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 السلام اتوي صلاة ايكو افماǯ كايو
  *
  /َثلَثٌَة اَّوَ لهُا َ ِعْتٌق ِمَن النَّاِر  21َثَماُرَهاَو 
  اتوي ووهي صلاة ايكو تتلو كع ديعين ايكو مردكا ادوه سكع نركا
  /َثاِنƵَْ ا دُخُْوُل الَْجنَِّة َوَثالƳَُِ ا ُرْؤَيةُ َو 
  لن كفندوǯ ايكو منجع سوركا لن كفع تلوǯ ايكو نعاư  
  /31َوَلا بُّدَ لِْلُمْؤِمِن اَْن َيْحفَُظ  .الّرَ ȉَِْن 
  اع الله لن واجب اع ووع مؤمين ايكو ارف اƚكس
  /َقْدَر ِنَيِتِه ِإذَاَعَمَل َعَملاً َوَلاَيْغَفُل 
  ǯ نيتي تتكال اكاوي عمل كلون عمل لن اور ونع لال2اع كير
  /فِْيِه ِإذَاكاََن الَْعْبُد َيْعَمُل َعَملاً 
  اع جروǯ نية تتكلاǯ ان كول ايكو اكاوي عمل كلون عمل 
  /َتُكْن ِنَيتُه َُحاِضَرًة فِْيِه فََمƸُْْوٌر  َولَْم 
  وعلونكتحاƕ اورا ان نيتي ووعيك حاضر اعجروǯ نيتي مكا 
 *
  /41ْوُح الَْعَمِل َوالّتَْذِكُر ِبَعَمِله ِِلاَّنَ النَِّيَة ُر 
  اع فعكاويني كرن سƲوǯ نية ايكو دادي روȕ عمل لن داد اعيلاعاكي
  /َوالَْعَمُل  *َنْفِسِه َوالَْحْرَكة ُ َجَواِرَحهُ 
  اع اواكى لن داد اعوسيكاكي اع كوهوت اتوي عمل
  /َوالنَِّية َُبِصْير ُ  *الّصَ الُِح ِجْسُم ْاِلاْيَمان ِ
  كع صالح ايكو جسمي ايمان  اتوي نية ايكو فنعاư
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  /اْلاِ ْيَماِن َوالنَِّية ُِصَفة ُالَْقْلِب َو 
  ايمان اتوي نية ايكو صفتي اǭ اتوي
  /الّتَْذِكْير ُ ِصَفة ُالنَّْفِس َوالَْحَرَكةُ 
  ذكر ايكو صفتي ات اي روح اتوي اوسك
  /َيُكْوَن  ّلُ ذَلَِك اَْن الَْجَواِرِح َوكُ ِصَفة ُ
  ايكو صفتي كوهوت اتوي سكƵي معكونو ايكو ارف ان
  *
  /ِبِعَباِد الله َِتَعاƕَ َوَلا يَُخالُِف ِفي  51مَُتِفًقا
  ايكو اموفقت كلون انمبه اع الله تعاƕ لن اور ونع انليان
  /ذَلَِك ِلاَّنَ اْلإِ ǘَْساَن ِاذَا َكاَن 
  رن سƲوǯ منوس ايكو تتكال ان منوساعدالم معكونو انمبه اع الله ك
  َن اَوِصَفاِتِه َك  61َوذَِته َِعالًِما ِبَحِقْيَقٍة 
  ايكو وره اع حقيقتي لن ذاǭ لن صفتي مك ان 
  /َوذَِكْيرُه ُ َوطاََعتُه ُ  ُهَو َعاِبُد الَْحّقِ 
  اي منوس ايكو انمبه اع حق  لن اذكر اع حق لن عابكت اع حق
  /َوَقْلبُه َُحاِضَرة ً فََصاَر َعْقُله ُمَُشاَهَدة ً
  مكا دادي عقǁ منوس ايكو انعاư لن اتني منوس ايكو حاضر       
  /ة ًمُْسَتأǘًِْسا َحّتَي مُْطَمġِنّ َ  َوَجَواِرحُه ُ 
  انتيع اوكي 2لن اوكي ايكو اريع ماله
  *
  /ِفي اَْمِرِه َوِاذَا َغلََب ِفى اَْمِرِه َحّتَي مَُتَحِيرّ ًا
  بعوع 2 لن تتكالني باعت اعدالم فعكاويني منوس مالهاعدالم اعلكون فكوǯ الله
  /َياَدلِْيَل  *ِفى َحاِلهِ َويَُقاُل ِفي َتَحّيرُ ِ ه ِ
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  اعدالم تعكهي لن اعوجفاكي اعدالم بعوعي هي دليǁ
  /الُْمَتَحِيرّ ِ ْيَن ِزْدǯِْ َتَحّيرُ ًا َكَما َقاَل الّسَ اƚُِ 
  ع ووع شاƚووعكع بعوع امووهن تون اع كول اع بعوع كاي بر
  /َتْمنَْيُت لِْلَهَوي فَلَّمَ ا َرأَْيتُه ُǈََ ْيُت 
  اسن كرن هوي مكا تتكال انعال اسن اع هاوي مكا لعلع اسن 2اƚوف
  /فَلَْم اَْمِلْك لَِسانًا َوَلاَطْرفًا َوِلهََذا
  مكا اور املكي اسن اع لسان لن اور ملكي اع ارهي لن كرن ايكي
  اعندكا جع نبي عليه السلام سفا ووعي وره اع الله  /ْن ƚََ َف اللهَ َقاَل َعلَْيِه الّسَ لاَم ُ َم 
  *
  /َكّلَ لَِسانُه َُوَلاَيَتَحّرَ ُك ذَّلةَ ٌ ِاّلا َِبِاْذِنه ِ
  مكا كاكو التي ووعكع لن اور اوسك سكƵي اوكي اعع كلون فكوǯ الله 
  /فَِلَقْوِلهِ قُْومُْوا ِاللهّ َ  َِواَّمَا الِْقَيام ُ 
  اعدك سكع صلاة ايكو مكا كرن فعنديكانع الله فد عدكا سير كابيهاتاوي انفون 
  /َواَّمَا الّرُ كُْوُع فَِلَقْوِلهِ َتَعاƕَ  *َقاِنِتْينَ 
  حاƕ فدا اعبكت اتوي انفون ركوع ايكي مكا كرن فعنديكانع الله تعاƕ 
  /َواَّمَا الّسُ جُْود ُ  *َواْرَكُعْوا َمَع الّرَ اِكِعْينَ 
  سرتاǯ ووعكع فد ركوع اتوي انفون سجود ركوعا سير كابيه 
  /فَِلَقْوِلهِ َتَعاƕَ َواْسجُُدْو ِاللهّ َ  َِواْعبُُدْوا 
  مكا كرن فعنديكانع الله تعاƕ فد سجود سير كابيه اع الله لن فد انمƱا سير
  /َواَّمَا الْجُلُْوُس َوالْقُُعْود ُ فََسَواٌء ِمْن 
  كعاتوي انفون لعكوه لن ددوك ايكو مكا فد س
  *
  /َحْيُث َحِقْيَقƲِِ َما َولَِقْوِلهِ ِفي َمْقَعِد ِصْدٍق 
  حقيقتي كروǯ لن كرن فعنديكانع الله تتف اعدالم لعكوه كع بنر 2سكر
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  /َوَهَذا ِصَفةُ  *ِعنَْد َمالٍِك مُْقَتِدٍر 
  اع سندعي راتو كع كواس اتاوي ايكي له صفاǭ
  /ٌر الَْعْبُد َوُهَو َعاِبٌد َشاِكٌر َحاِمٌد ذَاك ِ
  كول لن ايا كول ايكو كع انمبه اع الله كع شكور كع اموج  كع ذكر اع الله
  /ِفي كُِلّ َحاٍل َوِلاَّنَ الَْعْبَد َيَتَغّيرَ ُ ِمْن 
  تعكهي لن كرن سƲوǯ كول ايكو اووه سكع 2اعدالم سبن
  /يِقُل ِمْن َحاٍل ِاƕَ َحاٍل اَ ِصَفاِتِه َوَينْت َ
  ع اعكون سوجي تكا مريع اعكون سوجروفاǯ لن اعاله كول ايكو سك
  /ِمْن َجاِهٍل ِاưَ َعالٍِم َوِمْن َمْعِصَيٍة ِاƕَ 
  تكسي سكع بودو مريع عالم لن عاله سكع دركا تكا مريع
  *
  / َطاَعٍة َوِمْن َغاِفٍل ِاưَ ذَاِكٍر َو 
  بكت لن عاله سكع لال تكا مريع ايليع لن عاله
  /ْن َبِعْيٍد ِاƕَ ِمْن ِسَقاَوٍة ِاưَ َسَعاَدٍة َوِم 
  مريع جلاكا تكسي مريع بكج لن عاله سكع ادوه تكن مريع 
  /َو  *َقِرْيٍب َوَلا َيُكْون ُِفي َحاٍل َواِحٍد 
  فرك لن اور ان كول ايكو انتفي اعدالم تعكه سوج لن
  /اَْن َيْجƲَِ َد  71الَْحَسنَِة  الِِب َلابُّدَ لِطَ 
  ن2واجب اع ووعكع امره اع كبجكن ارف نمن
  /اَعِة َو َسه ُِاưَ ْالِعَباَدِة َوالطّ َ َنْف 
  اع اوكي مريع عبادة لن عبكت لن
  /َوْاِلاْعِتَباُر اَّنَ الِْعَباَدَة  *الَْكْسِب 
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  سƲوǯ عباده 2اعلكون اتوي كع ملع
  *
  /اَعَة َوالَْكْسَب ِلاِ َقاَمِة ِذْكِرالله َِكَماَوالطّ َ 
  ي برعكعلن عبكت لن اعلكون كرن انجنعاكن ذكر اع الله كا
  /ِصَقاَلةٌ َوِصَقاَلة ُ الَْقْلِب  ِقْيَل لُِكّل َِشْيٍئ 
  كاسوك اتوي كوسوكي ات2اعوجفاكي اندويني سكƵي سوج
  /ِفي ِذْكِره ِ 81ِاذَا َدَوام َ ى َحت َِّذْكُر اّاللهَ ِ 
  تتكالني اعلعكعاكن ووعكي اعدالم ذكري 2ايكو ذكر اع الله ماله
  /اَّنَ ِصَقاَلة ََكالِْمْرأَِة َو  91فََيُكْون َُصِفيًا
  مكا ان ات ايكو بنع كايا كوج لن كاي برع سƲوǯ كسوكي
  /الِْمْرأَِة اَلَْحْجُر َواِلدّ ْهًن َوالَْكْسُب َكَذلَِك 
  كوج ايكو وتو لن لعا لن اعلكون كاي معكونو
  /اِلذّ ْكُر ِصَقاَلة ُ الَْقْلِب اَِلذّ ْكُر 
  ذكر اتوي كوسوكي اǭ ايكو ذكر اع الله
  *
  /12ِفي َكْسِبِه فََيُكْون َُصِفيًا 02َدَوام َ ِاذَاَو 
  لن تتكال لعكع اعدالم اعالكون ذكر مكا ان ات ايكو بنع
  /ْسِبه ِْضِعَها َعَلْيِه ِاّلا ََمَع َك َوَلاَيْكِفى ِبَو 
  لن اور جوكف انيلهاكي اع ذكر اعƼسي ات اعع سرت اعلكون
  /َوَكَذلَِك ِصَقاَلة ُ ْالَقْلِب َلا َيْكِفى ƥَِاع ُ
  لن كاي معكونو كوسوكي ات اور جوكف اƚعو
  /َقْوِل الّشَ ْيِخ ِاّلا َِبَدَواِم اِلذّ ْكِر 
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  فمروكي كور اعع كلون اعلعكعاكي اع ذكر
  /22َوالِْعَباَدِة َوالطَاَعِة َوِاذَا َدَوام َ
  لن عباده لن بكت لن تتكالني لعكع
  /فََيُكْون َُصِفيًا كا 32َعƠَ َهِذِه الثَّلَِث 
  يكي مكا ان ات ايكو بنعاعƼس تتلو ا
  *
  /َكالِْمْرأَِة فََراءَ َرّبَه َُكَما َقاَل ُعَمُر ِاْبنُ 
  كاي كوج معكونو مكا انعال ات اع فعيراǯ كعمر
  /َحطَاْب َرِضَي اللهُ َعنْه َُراَي َقْلِبْي 
  انعال اتني اسن
  /َرّبيِ ْ َوَكاَن َقْلبُه َُصافِيًا ǖَِسَبِب 
  كعمر ايكو بنع سبب اع فعيران اسن حاƕ ان اتني 
  /ِذْكٍر َوِعَباَدِتِه  َوَطاَعِتِه َوَقْد 
  2ذكري لن عبادهي لن بكتني لن تمن
  /َوَجَب َعƠَ ِذْكِرالله ِِبُكّلِ َحاٍل 
  تعكه 2واجب اعƼسي ذكر اع الله كلون سبن
  /لَِقْوِلهِ ُسْبَحاَنه َُوَتَعاƕَ َواْذكُْر َرّبَِك 
  لن ذكر سير اع فعينر ايلعا سير  كرن فعنديكاǯ الله سبحانه وتعاƕ
  *
  /ِفي َنْفِسَك َتَضّرُ ًعا َوِحْيَفًة فََيْكِشُف اللهُ 
  لن ودي مكا دادي كابوكا الله 2اعدالم اتني حاư انديفي
  /42ِباَْنَواِع الِْعْلِم َواْلاَْسَراِر ǖَِسَبِب َبْرَكِة 
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  كلون ورناǯ علم لن سكƵي رهش كلون سبب بركتي
  /اَدِتِه َوَطاَعِتِه َوَتْظُهُر ِذْكِرِه َوِعب َ
  ذكر لن بركتي عباده لن بركتي عبكت لن دادي يات
  /الَْعَجاĠِْيب ىالَْملَُكْوُت ِفى َعْينِِه َوَيَر 
  2علم ملكوت اعدالم ياتني لن دادي انعال ووعكي اع سكƵي كع اينده
  /َلاَيُكْون َُوْحًشا ِفى  ىِفى ِسِرّ ِه َحت َّ
  اورا ان ووعكي ودي اعدالم2اعدالم رهساǯ ذكر ماله
  /اْلاَْرِض َوَلا ِفى الّسَ َماِء َوَلا ِفى الَحَيوِة َو 
  بوم لن اور ودي اعدالم لاعت لن اور ودي اعدالم اريف لن
  *
  / اّلذَ ِ ْي َلا ِفى الَْمَماِت َكَما َقاَل ǖِْسِم اّاللهَ ِ 
  كع اور ودي اعدالم فات كاي برعكع اعنديكا الله اممت اسن اع اƥاǯ الله
 /َلاَيُضّرُ َمَع ِاƥِِْه َشْيٌئ ِفي اْلاَْرِض َولا َ
  اعدالم بوم لن امضرة شيئ 2اور امضرة سرت اماج اع اƥاǯ الله سوج
  كع ان اعدالم لاعت  لن هيا الله ايكو كع امهرس كع اعوره اتوي ايكله  /َوَهَذا *ِفي الّسَ َماِء َوُهَو الّسَ ِمْيُع الَْعِلǽْ ُ  
  /نِْبيِه الَْغافِِلْين َِلاَّن َ ت َِإَشاَرٌة ِاưَ 
  اويه تودوه مريع ايليعي ووعكع لال مريع الله كرن سƲوǯ
  /الَْقْلَب الَْغافَِل ǖَِشْيٍئ َغْيرِ ِه َتنِْبه ُِباْسِم 
  كع ليانع الله ايكو دادي ايلع اع اƥاǯ 2ات كع لال اع سوج
  /ا َحاِضًرا فََصاَر ذَاِكًر ِذْكِر اّاللهَ ِ   فََقْلُب ِاƕَ اّاللهَ ِ 
  الله مكا ات ذكر اع الله ايك مكا داد ات ايكو ايليع كع حاضر 
  *
  /ِباƥِِْه َوَلاَيَتَوّجَ ه ُالَْقْلُب ِاưَ َغْيرِ ه ِ
  كلون اƥاǯ لن اج امدف ات ايكو مريع ليانع اƥاء
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  /ِاƥِْه ِ َوَقْلُب الَْعاِرِف َلا َيَتَوّجَ ه ُِاƕَ 
  امدف مرع اƥااتوي اتني ووع مƙفة ايكو اور 
  /َبْل َيَتَوّجَ ه ُِاưَ ُوُجْوِدِه َوَنَفى ُوُجْود ُ 
  بلك امدف مريع وجودي لن انفيكااكي ووع مƙفة اع وجودي 
  /َغْيرِ ِه َكَما ِقْيَل ِفيْ ِكَتاِب ِمْشَكاِت 
  ليانع الله كايا براع اعوجفاكي اعدالم كتاب مشكات الانوار
  /َتْوِحْيُد الَْعَواِم  اَلاْنَواِر َلا ِاَلهَ ِاّلا َاللهُ 
  اتوي ذكر لااله الاالله ايكو ذكري ووع اكيه
  /َوِاذَاكاََن  62َتْوِحْيُد الَْحَواِص  52َلا ُهَو ِاَلا ُهْو 
  اتوي ذكر لاهو الا هو ايكو ذكري ووع حص لن تتكال ان
  *
  /الَْعْبُد َغالًِبا َتْوِحْيُده ُ لَْم َيْقِدْر َعƠَ 
  كوس كول ايكو كول ايك باعت توحيدي مكا اور
  /َعƠَ اَْن يَُحِرّ َك لَِساَنه َُوَطْرفَه َُبْل 
  اعƼسي اعوسككن اع لƺساǯ لن اوكي بالك
  /ُهَو مَُجّرَ ٌد ِفي َعْقِله َِلا َيقُْوُل َوَيْبُصُر َو 
  اي كول ايكو اموهوع  اعدالم عقǁ اور ǖس اعوجف كول لن اور انعال
  /َعْقِله َِوَلا يَُجاِوُز َعْن  72د ِǗَْسَمُع ِفيْ مَُجّرِ 
  لن اور اƚعو اعدالم موهوع عقǁ لن اور ǖس اعلوت سكع
  /ُوُجْوِدِه ِبُرْؤَيِة َرِبّ ِه ِلاَّنَ الَْعْقَل 
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لقع ǯوƲس نرك ǯايرعف عا لاعنا نولك ǁقع ǯانا  
 ُ هَلاْوَم َرَْما ُعْيِطَيَو ُ هَلاْوَمِب ٌرِضاَح ٌدْوُجْوَم/  
اح عك دوجوم وكياǯايرعف ǯوكف عا لقع تونا نل ǯايرعف عا رض  
*  
 ِهِصْعَي َلاَو28  ًةَكَرَحَلا اًرْهَج َلاَو ا ًّرِس/  
كسوا عا كرد روا ورس عا روا نل نرƥ عا ǯايرعف عا لقع كرد روا نل  
 ِهِدْيِْيأَتِب اًرا َǋََلاَو ًلاَْيل َلا ًانْوُكُس َلاَو/  روا نل يعو عا كرد روا عنم عا كرد روا نل اللها ǯاسوك نولك نهر عا كرد  
 ِهِِقفْوَتَو29 اَنَدََّيا ِهِتَمَرَكَو ِهَِتȉَْرَو/  
نسا عا نكاتوعا اللها ǯايلمك نل اللها عتȉر نل اللها يعولوتف نل  
 ْنِم َانْلَعَجَو ِهِتَياَدِهَو ِهِرُْونِب ُاللها/  
عكس نسا يواكا نل اللها يهودوتف نل اللها ǯايهج نولك اللها  
 َو ِِلهَْضف ِهِمَرَك* ذه غرف دقف/  
اللها ǯايلمك نل اللها ǯركونك  
يّمسملا باتكلااذه  
نيدحاوملا شƚ30  
ملعا اللهاو/  
 
‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, sebagai salah satu nama judul teks yang terdapat dalam 
Naskah Kajen, mulai populer setelah Milal memakainya sebagai salah satu sumber 
dalam mengkaji pemikiran dan paham keagamaan Syekh Mutamakkin.31 Dalam 
kajiannya tersebut, Milal merekonstruksi paham keagamaan Syekh Mutamakkin 
                                                            
28 Seharusnya  ِهْيِصْعَي dengan adanya huruf ي setelah ص . 
29 Seharusnya  ِهِقْيِفْوَت . 
30Seharusnya      نيدّحوملا شƚ  
31Ibid., hlm. 146. Sekalilagi Milal menyebut judul ini untuk menunjuk pada satu naskah, 
bukan salah teks yang terdapat dalam naskah Kajen sebagaimana yang telah saya jelaskan 
sebelumnya. 
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melalui Naskah Kajen dengan mengaitkannya pada teks-teks Jawa yang sezaman 
dengan era Syekh Mutamakkin hidup. Misalnya Kisah Bima Suci dan Serat 
Cebolek. Ia memakai hermeneutika sosial sebagai pendekatan teoretis dalam 
melihat dan memosisikan paham keagamaan Syekh Mutamakkin.32 Untuk 
menopang kerangka analisisnya, ia menggunakan pendekatan analisis strukturalis, 
sejarah, dan kritik ideologi. Tetapi dengan kerangka semacam itu, ia tidak 
menjelaskan dan sekaligus membuktikan tentang apakah Naskah Kajen, yang di 
dalamnya terdapat teks  ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, merupakan karya Syekh 
Mutamakkin, atau pemikirannya direkam oleh murid-muridnya, dan dasar 
paradigmatik apa yang bisa membuktikannya kemungkinan-kemungkinan tersebut. 
Pada sisi yang lain ia juga tidak melakukan penyuntingan terhadapnya, sehingga 
kita tidak memperoleh gambaran yang utuh tentang teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n dan 
bagaimana topik-topik dalam teks tersebut dikonstruksi sebagai sebagai sebuah teks 
yang utuh.  
 
C. Asal Usul Naskah Kajen 
Naskah Kajen—yang di dalamnya terdapat teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n—ini 
disimpan oleh Ki Husen Jabbar.33 Pada  1990 untuk kali pertama naskah ini 
difotocopi oleh Syafii Ahmad sebagai salah satu bahan menulis disertasi di bidang 
antropologi di Universitas Indonesia tentang Tarekat Qadiriyah wa an-
Naqsabandiyah, Kebangkitan Kembali Keagamaab di Kajen Jawa Tengah. 
Selanjutnya, oleh Husen Jabbar naskah tersebut dikopi lagi menjadi tiga eksemplar: 
berada di tangan Gus Iim (K.H. Hasyim Wahid), Gus Dur (Abdurrahman Wahid) 
                                                            
32Ibid., hlm. 5.  
33Ia adalah seorang kiai yang tinggal di Kajen dan mengajar di Madrasah Salafiyah Kajen. Ia 
dikenal sebagai kiai yang ahli di bidang ilmu nahwu. Dalam mengajar ilmu nahwu dengan buku 
Alfiyah ibn Malik sebagai teks rujukan, secara atraktif ia sering membaca bait-bait yang dalam buku 
tersebut secara terbalik, yaitu dari bawah ke atas. Kemampuannya ini menunjukkan bahwa bait-bait 
tersebut dikuasi dan dihafalnya dengan baik di luar kepala. Penulis berkesempatan belajar bidang ini 
kepada beliau di Madrasah Salafiyah Kajen di era 1980-an. 
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dan Milal.34 Teks ‘Arsy al-Muwahhidin yang menjadi objek penelitian ini saya 
peroleh dari koleksi K.H. Husen Jabbar—melalui putranya: Jauharul La’ali. 35 
Dalam penelusuran lain yang saya lakukan, KH. Muadz Thahir—seorang kiai 
di Kajen yang silsilahnya berpangkal pada Syekh Mutamakkin—juga menyimpan 
sebuah Naskah tentang Syekh Mutamakkin. Naskah ini ia peroleh dengan cara 
mengkopi dari koleksi Mbah Samsuri.36 Sayangnya, versi asli dari naskah ini tidak 
diketahui posisinya setelah Mbah Samsuri wafat.37  
Mbah Samsuri adalah orang  biasa. Silsilahnya tidak ada kaitan dengan Syekh 
Mutamakkin—bila kita merujuk pada silsilah Syekh Mutamakkin yang menurunkan 
para kiai di Kajen yang disusun K.H. Ahmad Rifa’i Nasuha. Tidak sebagaimana 
kejamakan tokoh masyarakat di Kajen, ia tidak mempunyai pesantren, tetapi 
mempunyai keahlian di bidang sejarah, khususnya sejarah keulamaan di Kajen. Ia 
mampu menjelaskan sejumlah silsilah para kiai di Kajen, termasuk silsilahnya yang 
terkait dengan Syekh Mutamakkin. Itulah sebabnya, dalam soal sejarah Kajen, KH. 
Sahal Mahfudz, sebagai keturunan dari Syekh Mutamakkin, sering bertanya 
langsung dan merujuk kepadanya. 38 
Keberadaan naskah ini awalnya berada di bawah otoritas Mbah Syamsuri. 
Oleh Mbah Samsuri, tidak sembarang orang diijinkan untuk melihat, membaca dan 
bahkan memiliki Naskah Kajen dengan cara digandakan. Hanya mereka yang 
mempunyai garis keturunan dengan Syekh Mutamakkinlah yang diperkenankan 
                                                            
34Lihat, Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 211 catatan kaki 
nomor 1.   
35Secara khusus saya berterima kasih kepada Jauharul La’ali yang telah mengkopikan naskah 
tersebut dan memberikan kepada saya tanpa saya minta. Sayang, sebelum penelitian ini selesai 
ditulis, ia meninggal dunia pada Ahad, 26 Agustus 2012 di Kajen Pati, karena penyakit kelenjar 
getah bening yang ia derita selama setahun setengah. 
36Sebagian masyarakat Kajen ada yang memanggilnya dengan panggilan “Mbah” atau “Wak”, 
bukan “Kiai”. Kesimpulan ini diperoleh setelah penulis bertemu dengan sejumlah kiai dan tokoh 
masyarakat di Kajen dan sekitarnya, ketika menuturkan nama Samsuri. 
37Ibid. 
38Wawancara dengan Arwani Kohlejo, guru di desa Watoroyo, pada  11 September 2012. 
Tidak ada informasi yang akurat tentang kematian Mbah Syamsuri. K.H. Muadz Thohir, 
memperkirakan ia wafat pada awal tahun 2000-an. Wawancara penulis dengan K.H. Muadz Thohir, 
pengasuh Pesantren Ar-Raudlah Kajen, Pati, pada 21 Agustus 2012. K.H. Muadz Thohir merupakan 
kiai yang masih keturunan Syekh Mutamakkin dari jalur Ki Muhammad. Ia merupakan putra K.H. 
Thohir dan cucu K.H. Nawawi. Ayahnya merupakan saudara sekandung K Ahmad Durri Nawawi 
yang berperan dalam membangun sejarah lisan di Kajen terkait dengan sejarah dan perjuangan Syekh 
Mutamakkin di Kajen.  
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untuk menggandakannya.39 Setelah saya teliti teksnya, ternyata merupakan edisi 
Pegon dari kisah dan kewalian Syekh Mutamakkin. Versi koleksi Mbah Samsuri ini 
tampaknya berbeda dengan versi kraton,40 dan berbeda pula dengan Naskah Kajen 
koleksi Ki Husen Jabbar.   
Dari aspek filologis, naskah Kajen koleksi Husen Jabbar ini belum bisa 
dijelaskan otentitasnya. Milal sendiri dalam penelitiannya itu tidak melakukan 
kritik teks, penyuntingan serta kritik sejarah atas Naskah Kajen ini, sebagaimana 
dalam tradisi kajian filologi. Dari aspek  kodikologi dan paleografi belum ada data 
yang bisa menolong untuk menjelaskan tentang kaitan naskah ini dengan Syekh 
Mutamakkin. M.C. Ricklefs menjelaskan bahwa aspek paleografi tidak bisa 
menolong terhadap periode naskah Kajen ini, karena teksnya ditulis dengan aksara 
Arab dan Pegon, yang kenyataannya tidak berlainan dari zaman ke zaman.41 
Seandainya jenis kertasnya bisa diidentifikasi—sayang penulis belum menemukan 
naskah aslinya—tentu akan lebih mudah bagi kita untuk membuat estimasi terkait 
dengan masa dan era kapan naskah ini diproduksi. Kertas Eropa misalnya, sering 
diidentifikasikan dengan cap air yang bisa dibandingkan dengan cap air yang 
terdapat pada naskah lain di Indonesia yang tertanggal. 
Terkait naskah Kajen ini, analisis sejarah memang meniscayakan langkah 
mendekati sumber-sumber dengan sikap sungguh-sungguh kritis, sehingga konteks 
ruang, waktu dan wacana bisa diidentifikasi secara logis. Meskipun hingga kini 
belum ada data sejarah yang memadai dan meyakinkan yang bisa meneguhkan 
Naskah Kajen koleksi Husen Jabbar ini milik Syekh Mutamakkin atau setidaknya 
mewakili pemikirannya, versi sejarah lisan yang hidup di Kajen, meneguhkannya 
sebagai karya Syekh Mutamakkin. Bahkan, Gus Dur dan Gus Iim dengan serius ikut 
mengoleksinya. Di masa yang akan datang, tentu diperlukan kajian ilmiah yang 
                                                            
39Wawancara penulis dengan K.H. Muadz Thohir, pengasuh Pesantren Ar-Raudlah Kajen, 
Pati, pada 21 Agustus 2012. K.H. Muadz Thohir, oleh Mbah Samsuri, diijinkan untuk menggandakan 
naskah ini setelah memperoleh ijin dari K.H. Sahal Mahfudz. 
40Naskah koleksi Mbah Samsuri ini penting diteliti lebih mendalam, karena aspek masalah dan 
wacana tentang Syekh Mutamakkin berbeda dan bertolak belakang dengan versi Kraton. Tampaknya 
naskah ini ditulis dengan perspektif sejarah lokal yang menempatkan Syekh Mutamakkin sebagai 
wali Allah yang berjasa dalam penyebaran Islam di Jawa bagian utara.   
41Lihat, M.C. Ricklefs, “Kata Pengantar, Syekh Ahmad al-Mutamakkin dan Sejarah Jawa 
Abad ke-XVIII” dalam Zainul Milal Bizawie,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. xvii. 
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lebih komprehensif, bukan untuk menolak kepercayaan di masyakat Kajen yang 
telah hidup kental terkait dengan Naskah Kajen ini, tetapi sekaligus mengujinya 
secara ilmiah.[] 
33 
BAB III 
SYEKH AHMAD MUTAMAKKIN:  
SILSILAH, MITOS DAN SOSOK KONTROVERSIAL 
 
 
A. Silsilah dan Genealogi Keilmuan Syekh Mutamakkin 
Syekh Mutamakkin lahir di desa Cebolek,1 10 km dari kota Tuban.2 Imam Sanusi 
ketika menulis sejarah singkat perjuangan Syekh Mutamakkin pernah mengunjungi 
desa Winong—menurut Milal merupakan nama pengganti dari desa Cebolek—3 untuk 
mengecek langsung peninggalan Syekh Mutamakkin. Di desa ini ada sebuah masjid tua 
yang letaknya persis di tepi sungai. Sayangnya, masjid ini telah mengalami renovasi 
beberapa kali karena dilanda banjir. Di dalam masjid ini masih tersimpan Klebut4 dan 
batu kecil berbentuk asbak yang diyakini sebagai peninggalan Syekh Mutamakkin. Di 
depan masjid ini, tumbuh pohon Sawo Kecik. Menurut kepercayaan masyakarat 
sekitar, di pohon ini masih tersimpan keris pusaka milik Syekh Mutamakkin.5  
Di tempat yang lain, tepatnya di sebelah timur desa Kajen, Pati—di mana 
makam Syekh Mutamakkin berada—terdapat juga desa bernama Cebolek. Mitos yang 
hidup di masyarakat sekitar memberikan penjelasan yang agak rumit. Suatu ketika, 
Syekh Mutamakkin menunaikan ibadah haji ke Tanah Suci dengan diantar oleh Jin 
yang telah menjadi muridnya. Ketika kembali ke tanah Jawa, di tengah perjalanan, oleh 
                                                             
1Nama tempat Cabolek atau Cebolek menurut H.J. de Graaf dan TH. Pigeaud, mengingatkan akan 
bahasa Sunda, yaitu: ci. Dalam berbagai cerita legenda dalam kesusastraan Jawa, betapa penting 
kedudukan Tuban dalam hubungannya dengan Majapahit dan Jawa Barat, mengenai permulaan zaman 
Islam. Lihat, H.J. de Graaf dan TH. Pigeaud, Kerajaan Islam Pertama di Jawa, editor naskah Eko 
Endarmoko dan Jaap Erkelens (Jakarta:  Pustaka Utama Grafiti, 2003), hlm. 316-7. Khususnya catatan 
kaki nomor 7 dan 13.  
2Soal desa Cebolek sebagai tanah asal Syekh Mutamakkin ini disebutkan dengan lugas dalam 
Serat Cebolek, pupuh I bait 7: “sora saru iŋ sareŋat Nabi/Iŋ Cebolek padusunan Tuban/kaŋ dadi lok 
lalakone/Ginereg ginarumuŋ deniŋ para ŋalim pesisir: aja aŋrusak sarak, durhaka iŋ ratu/pan ratu wenaŋ 
aniksa. Agak aneh, Imam Sanusi ketika menyusun riwayat hidup Syekh Mutamakkin menyebutkan 
bahwa nama populer desa Mutamakkin adalah Winong bukan Cebolek. Lihat.  HM. Imam Sanuni, Ah, 
Perjuangan Syekh K.H. Ahmad Mutamakkin (Yogyakarta: Keluarga Mathaliul Falah Yogyakarta, 2002), 
hlm. 4. Padahal, ia merujuk buku S. Soebardi, The Book of Cabolek. Tampaknya Sanusi kurang teliti 
dalam merujuk buku ini. Pertama, ia mengutip dengan keliru judul buku ini dengan The Book of 
Cebolek. Kedua, nama S. Soebardi terkelirukan dengan Matius (R. Subardi). Ketiga, tahun terbit buku 
terkelirukan menjadi 1878. Padahal, buku ini awalnya merupakan disertasi S. Soebardi di The Australian 
National Univesity pada 1967 dan diterbitkan oleh Koninklijk Instituut Voor Taal, pada 1975.  
3Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 105. 
4Klebut adalah kayu berbentuk lonjong agak bulat yang dulu biasa dipakai menjemur kopiyah.  
5Imam Sanusi, Ah., Perjuangan Syekh K.H. Ahmad Mutamakkin, hlm. 3.  
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Jin tersebut Mutamakkin dipindahkan ke atas tubuh ikan Mladang. Oleh  ikan Mladang 
ini, Syekh Mutamakkin dibawa mengarungi samudra dan tak sadarkan diri hingga tiba-
tiba terdampar di tepi pantai yang letaknya di kecamatan Margoyoso Pati. Desa inilah 
kemudian oleh Mutamakkin diberi nama desa Cebolek: 6 dari kata Jawa: ‘jebul-jebul 
melek’ (tiba-tiba sadar) sudah sampai di tepi pantai. Di desa Cebolek inilah 
Mutamakkin kemudian memulai menyebarkan Islam.7  
Penjelasan lain yang lebih rasional tentang desa Cebolek di Pati ini diberikan 
oleh K.H. Hambali, tokoh dan kiai di Kajen.8 Menurutnya, setelah menghabiskan masa 
mudanya di Tuban dan setelah melakukan perjalanan keilmuan ke Timur Tengah, 
Syekh Mutamakkin melanjutkan gerakan dakwahnya ke wilayah Barat dari Tuban, 
hingga sampai di desa Kalipang—daerah yang terletak di Kecamatan Sarang, 
Rembang. Di desa ini Syekh Mutamakkin tinggal beberapa lama dan sempat 
mendirikan masjid, lalu melanjutkan perjalanan sampai ke Kecamatan Margoyoso, 
Pati, di mana desa Cebolek dan Kajen kini berada. Secara historis penjelasan ini lebih 
bisa dipahami, karena pada akhir abad ke-17 M, hubungan Tuban dan Pati—dimana 
pelabuhan Juana berada—dengan Banten sangat erat dengan seringnya para nelayan 
Banten singgah di dua Pelabuhan tersebut; ketika itu Juana masih merupakan bagian 
dari wilayah Pati. Kedua pelabuhan ini mempunyai peran penting bagi Mataram, yaitu  
sebagai sarana distribusi hasil pertanian dari daerah pedalaman, apalagi setelah 
Mataram membagi empat wilayah pesisir (Jepara, Semarang, Juana dan Tuban) dan 
pelabuhan Jepara ketika itu kurang aman karena sering terjadi perompakan kapal. 
                                                             
6Cebolek yang dimaksud di sini merupakan sebuah desa yang letaknya berada di sebelah timur 
desa Kajen. Pada mulanya penyebutan desa Cebolek meliputi juga desa Bulumanis Lor, di mana telaga 
peninggalan Mutamakkin kini berada. Setelah Belanda membuat jalan yang memisahkan antara bagian 
barat dan bagian timur desa, maka yang bagian timur desa kemudian diberi nama Bulumanis (terdiri dari 
Bulumanis Lor dan Bulumanis Kidul). Desa ini berjarak sekitar 15 km dari Juana, sebuah wilayah yang 
menjadi pelabuhan dan berperan penting dalam hubungannya dengan transportasi laut. Patut diduga, bila 
memang sepulang dari Mekah Syekh Mutamakkin menuju di desa Cebolek Pati, berarti ia mendarat 
melalui Pelabuhan di Juana, sebab di desa Cebolek di samping tidak ada pelabihan, pantainya juga tidak 
bisa digunakan untuk bersandar kapal.   
7Kisah ini hidup di tengah masyarakat dan ditransmisikan secara oral oleh para kiai. K.H. Ahmad 
Durri Nawawi, misalnya, dalam momentum peresmian musala di komplek sumur peninggalan Syekh 
Mutamakkin di desa Bulumanis Lor pada era 1980-an, menyampaikan kisah ini di depan masyarakat 
Muslim yang hadir ketika itu.   
8Sebagaimana dituturkan kembali oleh Imam Sanusi, Ah, Perjuangan Syekh K.H. Ahmad 
Mutamakkin, hlm. 5. 
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Hubungan Banten, Juana dan Tuban ini, berperan penting bagi sejarah perjalanan 
intelektual Syekh Mutamakkin. Secara historis kita bisa menduga bahwa Syekh 
Mutamakkin sering melakukan pelayaran ke Banten dari Tuban. Ketika tiba di Banten, 
ia bertemu dengan Syekh Yu>suf Al-Maqassari—karena pada era akhir 1600, Syekh 
Yusuf pernah tinggal di Banten dan menikah dengan putri Sultan Banten.9 Dari Banten 
inilah kemudian Syekh Mutamakkin melakukan perjalanan keilmuan ke Timur Tengah 
berguru kepada para ulama dan tokoh tasawuf. Sepulang dari Timur Tengah ini, 
tampaknya ia tidak langsung menuju Tuban, tetapi di pesisir wilayah Juana, karena 
kapal yang ditumpanginya dirompak oleh bajak laut dari Jepara. Penjelasan ini lebih 
bisa dimengerti ketimbang cerita kepulangannya bersama Jin dan ikan Mladang. Di 
daerah pantai bagian timur Pati inilah, ia kemudian tinggal dan tempat itu diberi nama 
Cebolek—persis tempat tanah kelahirannya yang ada di Tuban. 
Di Cebolek Pati ini, Syekh Mutamakkin melakukan dakwah Islam kepada 
penduduk setempat. Usaha dakwahnya bisa ditelusuri lewat keberadaan telaga—kini 
diubah menjadi sumur—warisan Syekh Mutamakkin. Ia menetap untuk beberapa lama 
di wilayah ini. Suatu malam, saat akan menunaikan salat Isya’, Syekh Mutamakkin 
melihat seberkas sinar menjulang tinggi di udara di arah barat desa. Pemandangan ini 
ia alami setiap malam. Penasaran dengan pengalaman itu, suatu sore setelah salat 
Asyar, ia bergegas berjalan ke arah di mana sinar tersebut berasal. Ia pun berjalan ke 
arah barat. Di tempat di mana ia menyaksikan sinar di malam hari itu, ia bertemu 
dengan seorang kiai bernama Syamsuddin atau Surya Alam.10 Oleh kiai Syamsuddin, 
Syekh Mutamakkin diminta untuk menetap di kampung tersebut untuk menyebarkan 
Islam dan bahkan oleh kiai Syamsuddin ia diambil menantu (dinikahkan dengan 
putrinya bernama Nyai Qadimah).11  
                                                             
9Berdasarkan Dagboek der Vorsten van Goa en Tallo yang dikeluarkan oleh Ligtvoet dalam BKI 
4e Volgreeks IV, 1889 hlm. 90 sebagaimana dikutip Tudjimah, pada 22 September 1644 Syekh Yusuf 
menunaikan ibadah haji. Sekembalinya dari tanah suci, ia menetap di Banten. Sultan Banten Muda pun 
belajar Islam kepada Syekh Yusuf dan ingin menjadi wali. Lihat, Tudjimah, Syekh Yusuf Makasar 
(Jakarta: UI Press, 1997), hlm. 4.   
10Kediaman Kiai Syamsuddin kini masih ada, yaitu berada di sebelah utara Perguruan Tinggi 
Islam Mathaliul Falah ke arah Timur. Adapun makamnya berada di sebelah barat makam Syekh 
Mutamakkin.     
11Zainul Milal Bizawie,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 106.  
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Kiai Syamsuddin, dalam sejarah lisan di Kajen, diyakini sebagai orang pertama 
yang melakukan dakwah Islam di wilayah Kajen, sebelum kemudian digantikan Syekh 
Mutamakkin atas permintaan Kiai Syamsuddin sendiri. Nama Kajen sendiri, sebagai 
bentuk identitas dari keberadaan Kiai Syamsuddin. Kajen merupakan bahasa Jawa 
yang berasal dari: kaji ijen—seorang haji sendirian. Penyebutan ini diberikan karena 
pada saat itu hanya kiai Syamsuddin yang telah menunaikan haji di daerah tersebut. 
Akhirnya disebut kaji ijen. Di tempat inilah dalam perjalanan selanjutnya Syekh 
Mutamakkin menyebarkan Islam hingga wafat dan dimakamkan di desa ini pula. 
Mengacu pada tanah kelahirannya, Syekh Mutamakkin juga dikenal dengan 
sebutan ‘Mbah mBolek’, atau dalam Serat Cebolek12  ia dipanggil ‘Ki Cebolek’.13 
Nama “Mutamakkin”14 sebenarnya sebuah gelar yang diperoleh setelah setelah ia 
melakukan perjalanan intelektual mencari ilmu di berbagai wilayah di Timur Tengah. 
Nama itu berasal dari bahasa Arab yang berarti ‘orang  yang meneguhkan hati atau 
orang yang diyakini kesuciannya’. Nama bangsawannya adalah Sumahadiwijaya.  
Abdurahman Wahid dalam pengarahannya di acara Musyawarah Nasional IV 
Rabithah al-Ma’had Islamiyah (RMI) menegaskan bahwa Syekh Mutamakkin berasal 
dari Persia, Iran Selatan.15 Pandangan Gus Dur ini kurang populer. Pandangan umum 
                                                             
12Serat Cebolek merupakan karya sastra Jawa yang mengisahkan tentang dua kiai kontroversial 
dan pembangkang kepada kekuasaan raja: Syekh Mutamakkin Tuban dan Kiai Haji Ahmad Rifa’i 
Pekalongan. Naskah ini ditulis dengan setting historis pada masa Amangkurat IV (berkuasa 1719-1726)  
dan Pakubuwono II (berkuasa 1726-1749 M). terkait penulisnya terdapat ragam versi. S. Soebardi dalam 
The Book of Cabolek menyebut Raden Ngabehi Yasadipura I (1729-1803 M) sebagai penulisnya. 
Pendapat ini diragukan oleh Ricklefs, karena berdasarkan masa hidup Yasadipura I, pada era dua 
penguasa tersebut, ia masih dalam usia belia dan karenanya ia tidak mengalami kejadiannya langsung. 
Kemungkinannya Yasadipura I hanya sebagai penutur ulang dari sejarah yang telah dikonstruksi oleh 
orang lain. Terlepas dari perdebatan tersebut, Serat Cebolek mesti dipahami sebagai simbol peneguhan 
kepentingan raja sebagai panatagama (pengatur permasalahan sosial, budaya, politik dan agama) serta  
para ningrat dan ulama pada masa itu yang mendukungnya.  Oleh karena itu, versi dan wacana yang 
dikembangkan adalah kepentingan dan perspektif keraton dan raja sebagaipenguasa. 
13Serat Cebolek, pupuh 1, bait 10. Lihat  transliterasi yang dilakukan S. Soebardi, dalam The 
Book of Cablek, hlm. 68. Lihat Juga R.M. Ng. Poerbatjaraka,  Kapustakaan Djawi (Jakarta: Djambatan, 
1954), hlm. 150.   
14H.J. de Graaf dan TH. Pigeaud dalam Kerajaan Islam Pertama di Jawa, dengan merujuk pada 
Serat Cabolek menyebut Syekh Mutamakkin dengan nama “Haji Amad Mustakim” (lihat halaman 152 
dan 299). Patut diduga, ia keliru menyebutnya, karena dalam Serat Cabolek dengan tegas disebut: Kaji 
Amad Mutamakin. Kemungkinan lain, editor atau penerjemah buku H.J. de Graaf dan TH. Pigeaud ke 
dalam bahasa Indonesia ini yang keliru.   
15Pandangan ini dikutip oleh  HM. Imam Sanusi, Ah ketika menulis sejarah dan perjuangan Syekh 
Mutamakkin dan Zainul Milal Bizawie ketika menulis Pemikiran dan Paham Keagamaan Mutamakkin. 
Keduanya menyebut pendapat Gus Dur ini tidak umum sebagaimana yang diamini masyarakat setempat, 
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yang dipercayai di masyarakat setempat menyatakan bahwa Syekh Mutamakkin 
keturunan Raden Patah (Raja Demak, Sultan Bintoro). Raden Patah mempunyai enam 
anak, yaitu Ratu Mas (istri Sunan Gunung Jati), Pati Unus (Pengarang Sabrang Lor), 
Pangeran Sedo Lepen, Sultan Trenggono (Ahmad Abdul Arifin), Pangeran 
Kandhuwuran, dan Pangeran Pamekasan. Silsilah Mutamakkin melalui Sultan 
Trenggono. Sultan Trenggono mempunyai empat orang anak, yaitu Putri Sekar Taji, 
Sunan Prawoto (Raden Bagus Mukmin), Ratu  Kalinyamat (istri pangeran Hadirin, 
Jepara) dan putri istri Pangeran Timur di Madiun. Putri Sekar Taji ini dinikahi Jaka 
Tingkir (Sultan Pajang, Sultan Hadiwijaya). Dari pernikahan ini lahir anak bernama 
Sumahadiningrat (Sunan Benawa I). Sunan Benawa I ini mempunyai putra bernama 
Sumahadinegara (Sunan Benawa II). Perkawinan antara Sunan Benawa II dengan Putri 
Raden Tanu melahirkan Sumahadiwajaya alias Syekh Mutamakkin. Dari jalur Jaka 
Tingkir, Mutamakkin tampak masih keturunan raja-raja Majapahit. Ini bisa dilihat dari 
perkawinan Brawijaya V (raja Majapahit terakhir) dengan Murdaningrum—saudara 
perempuan Candra Wulan (putri Campa) dari kerajaan Islam Campa. Dari perkawinan 
itu, lahir Raden Patah dan Ratu Pembayun. Ratu Pembayun mempunyai putra bernama 
Ki Ageng Pengging—dalam babad dijelaskan sebagai murid Syekh Siti Jenar. Ki 
Ageng Pengging inilah adalah ayah Jaka Tingkir. Dari  garis ibu, Mutamakkin 
merupakan keturunan Sayid Ali Akbar  dari Bejagung Tuban.16 
Dari jalur Raden Patah, Syekh Mutamakkin juga mempunyai garis keturunan 
langsung dengan Nabi Muhammad  saw. Silsilahnya menunjukkan, pertemuannya 
dengan Nabi saw. melalui garis ayah: Mutamakkin bin Sumahadinegara bin Sunan 
Benawa bin Abdurrahman Basyiyan bin Sayyid Umar bin Sayyid Muhammad bin 
Sayyid Ahmad bin Sayyid Abu Bakar Basyiyan bin Sayyid Muhammad Asadullah bin 
Sayyid Husain at-Turabi bin Sayyid Ali bin Sayyid Muhammad Shahib al-Murbath bin 
Sayyid Ali Khali’ Qasim bin Sayyid Alqi bin Sayyid Muhammad  bin Sayyid Alwi bin 
Imam ‘Ubaidillah bin Imam Ahmad al-Muhajir ila Allah bin Imam Isa al-Naqib bin 
                                                                                                                                                                                  
di samping memang ada sejumlah versi terkait dengan silsilah Syekh Mutamakkin. Lihat HM. Imam 
Sanuni, Ah, Perjuangan Syekh K.H. Ahmad Mutamakkin (Yogyakarta: Keluarga Mathaliul Falah 
Yogyakarta, 2002), hlm. 4 dan Zainul Milal Bizawie,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 103. 
16Syaifuddin Zuhri, Sejarah Kebudayaan Islam, hlm. 267; H.J. de Graaf dan TH. Pigeaud, 
Kerajaan Islam Pertama di Jawa, hlm. 50 dan 85; Imam Sanusi, Perjuangan Syekh Mutamakkin, hlm. 37.   
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Imam Muhammad al-Naqib bin Imam Alwi al-Uraidhi bin Imam Ja’far Shadiq bin 
Imam Muhammad al-Baqir bin Imam Ali Zainal Abidin bin Sayyidina Husain bin 
Fatimah az-Zahra binti Sayyidina Muhammad saw.17 
Tidak ada informasi yang akurat mengenai tahun kelahiran dan kematian Syekh 
Mutamakkin. Milal membuat kesimpulan tentatif bahwa ia lahir pada 1645 M dan 
meninggal pada 1740 M. Kesimpulan ini didasarkan pada data sejarah bahwa Pangeran 
Benawa II pada 1617 M melarikan diri ke Giri, karena serangan Mataram, dan minta 
suaka politik. Pangeran Benawa II dalam era itu juga menjalin hubungan kekerabatan 
dengan Adipati Tuban. Dari pernikahan inilah yang kemudian lahir Mutamakkin.18 Bila 
dikaitkan dengan Serat Cebolek yang mengisahkan tentang Syekh Mutamakkin, maka 
ia hidup pada era Sunan Amangkurat IV (berkuasa pada 1719-1726 M) dan putranya, 
Pakubuwana II (berkuasa 1726-1749 M).  
Di luar dari konteks penanggalan ini, masyarakat Kajen dan sekitarnya telah 
menyelenggarakan acara khaul19 Syekh Mutamakkin setiap tanggal 10 Sura.20 Dalam 
acara ini diselenggarakan berbagai kegiatan, yaitu khataman Al-Qur’an di kompleks 
makam, penggantian klambu,21 pengajian, dan arak-arakan yang dimeriahkan dengan 
festival drumband, dan berbagai kegiatan sosial lain. Acara yang mulanya bersifat 
keagamaan ini secara sosial dan budaya telah melahirkan tradisi baru, di antaranya 
pertemuan para alumni santri yang pernah belajar Islam di pesantren di Kajen. 
Peristiwa tersebut, dalam dua dekade ini, telah melahirkan aset wisata dan 
perdagangan bagi masyarakat Kajen dan sekitarnya. 
                                                             
17Zainul Milal Bizawie,  Perlawanan Kultural Agama Rakyat, hlm. 104.  
18Ibid.  
19Acara khaul adalah peringatan atas kematian seseorang yang diselenggarakan setiap tahun 
sekali yang diacukan pada tanggal kematiannya dengan menggelar acara berdoa dan membaca Al-
Qur’an.   
20Tanggal 10 Sura bagi umat Islam merupakan tanggal yang bersejerah karena berbagai peristiwa 
besar dalam sejarah Islam terjadi, seperti banjir pada nabi Nuh dan peristiwa Karbala. Penentuan tanggal 
ini bagi kematian Syekh Mutamakkin demikian juga Sunan Kudus, juga bisa dilihat dalam konteks 
pengaruh tradisi Syiah di Jawa yang memandang 10 Sura menjadi momen sejarah Karbala yang selalu 
diperingati setiap tahun.  
21klambu atau slambu adalah kain jenis Mori berwarna putih yang digunakan untuk menutup 
nisan makam Syekh Mutamakkin dan komplek makam. Tradisi serupa terjadi di makam Sunan Kudus 
pada waktu yang sama. Peristiwa ini mengingatkan kita akan pergantian dan pembuatan Kiswah Ka’bah 
dan prosesi penggantiannya yang dilakukan setiap tahun. Terkait dengan peristiwa ini, Pradjarta telah 
merekamnya dengan baik dalam konteks tahun 1980-an. Lihat, Pradjarta Dirdjosanjoto, Memelihara 
Umat, Kiai Pesantren – Kiai Langgar di Jawa (Yogyakarta: LKiS, 1999), hlm. 88. 
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Sebagaimana halnya tentang tahun kelahiran dan kematiannya, terkait sejarah 
genealogi keilmuannya dan hubungannya dengan ulama di Timur Tengah, tidak ada 
data sejarah yang memadai. Azumardi Azra, dalam kajiannya tentang jaringan ulama 
Nusantara dengan Timur Tengah pada abad XVII dan XVIII, semasekali tidak 
menyebut ulama yang berasal dari Jawa, termasuk Syekh Mutamakkin.22 Dalam Serat 
Cebolek pupuh II dan bait 10 dikisahkan tentang pengakuan Syekh Mutamakkin 
tentang gurunya yang bernama Ki Seh Jen dari Yaman.23 Siapa sejatinya Syekh Zain 
ini, Serat Cebolek tidak menuturkan lebih jauh, demikian halnya sejarah lisan yang 
hidup di masyarakat Kajen. Menurut Ricklefs dalam The Seen and the Unseen Worlds 
in Java 1726-1749 Syekh Zain merupakan tokoh historis dengan nama lengkap Syekh 
Muhammad Zain al-Mizjaji al-Yamani. Bila tesis ini benar, maka ia merupakan 
seorang tokoh tarekat Naqsabandiyah. Ayahnya, Syekh Muhammad bin Abd al-Baqi 
al-Mizjaji al-Naqsabandi, adalah guru Yu>suf al-Maqassari dan Abdur Rauf al-Sinkili, 
yang wafat pada 1074/166424 dan merupakan ulama penting di keluarga Mizjaji pada 
abad XVII.25 Kesimpulan ini juga bisa diteguhkan dari hadrah yang ada dalam Naskah 
Kajen yang di dalamnya disebutkan tokoh-tokoh dalam tarekat, yaitu Muh}yiddi>n 
‘Abdul Qadir al-Jaelani, Syekh Muh}ammad Asy-Syahi al-Samani, Syekh Abu> Yazi>d 
Al-Bust}a>mi>, Syekh Abu> al-Qasim Junaid al-Bagdadi, dan Syekh Baha’uddi>n an-
Naqsabandi>. 
                                                             
22Azra hanya menguraikan ulama dari Banjar, Palembang dan Patani dalam konteks abad XVIII. 
Selengkapnya Lihat  Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII, Melacak Akar-akar Pembaruan Pemikiran Islam di Indonesia (Bandung: Mizan, 1998).    
23Pengakuan ini diutarakan Syekh Mutamakkin kepada Ragapita, seorang utusan raja yang 
menjemput Mutamakkin untuk menghadap kepada sang raja, bahwa ia berterima kasih telah dipanggil 
raja dan akan dibakar oleh para ulama di atas tumpukan kayu. Barangkali dengan cara itu, tutur 
Mutamakkin, asap dari sekujur tubuhnya akan tercium sampai Arabia di mana ia pernah berguru kepada 
Syekh Zain dari Yaman—anak Ragapita mami/ kinarubut para ŋulama/pasti yen sida iŋoboŋ. Kaya 
mampu kukus kula/saŋkiŋ iŋ tanah ŋarab/ Ki She Jen nagari Yahman. Lihat Serat Cabolek  pupuh II bait 
10. 
24Imam Sanusi ketika mengutip tahun kematian Syekh Muhammad Al-Baqi ini—yang ia rujuk 
dari Milal dalam risalah tentang “Pondok Kajen Wetan Banon (PAS-Kajen: 2001), hlm. 3—tampak 
kurang cermat: ia menulis tahun 1633. Lihat, Imam Sanusi, Perjuangan Syekh Ahmad Mutamakkin, hlm. 
8. Padahal, dengan merujuk pada buku, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, Milal menulis tahun 
kematian Al-Baqi adalah 1663. Lihat dalam buku tersebut hlm. 109. Penulisan Milal ini berbeda dengan 
dengan data yang dipaparkan Azra, terpaut satu tahun. Azra menyebut tahun kematiannya pada 1664. 
Lihat, Azra, Jaringan Ulama, hlm. 215.     
25Terkait dengan guru Al-Maqassari dan As-Sinkili ini lihat, Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, 
hlm. 215.  
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Mengenai murid-murid Syekh Mutamakkin, berdasarkan informasi yang 
dikonstruksi oleh Imam Sanusi, ada tiga murid yang terkenal.26 Pertama, Ki Raden 
Ronggokusuma, putra Ki Ageng Meruwut (saudara kandung Syekh Mutamakkin). Oleh 
ayahnya, Ronggokusuma diminta sejak kecil dikirim untuk belajar dan mengabdi 
kepada Syekh Mutamakkin. Ketika usianya telah matang, oleh Syekh Mutamakkin, 
Ronggokusuma diminta untuk menyebarkan Islam di wilayah sebelah Barat desa Kajen 
yang, ketika itu masih hutan. Dalam waktu yang singkat, ia berhasil membersihkan dan 
membuka wilayah itu menjadi sebuah perkampungan, dan karena jasanya, wilayah ini 
kemudian diberi nama “Ngemplak”.27 Ia dikenal sebagai kiai yang berjuang dengan 
penekanan di bidang perbaikan ekonomi. Ia mendatangi orang-orang kaya untuk 
bersedia mengeluarkan sebagian kekayaannya—dalam bentuk sedekah dabn zakat—
untuk membantu orang-orang miskin. Sampai akhir hayatnya, Ronggokusuma menetap 
di wilayah ini dan makamnya berada di sebelah timur simpang tiga Ngemplak Kidul.28 
Murid kedua adalah Kiai Mizan putra K.H. Abdullah (dikenal juga dengan nama 
Abdul Qohar) dari Ngampel, Blora, Jawa Tengah. Ia dikenal sebagai murid Syekh 
Mutamakkin yang cerdas, alim dan mempunyai kemampuan supranatural. Dalam 
sejarah lisan, berulang-ulang dikisahkan bahwa ia pernah diminta oleh Syekh 
Mutamakkin diminta mengambil air dengan memakai sebuah kerangjang, dan ajaibnya, 
tak setetes pun air yang keluar dan jatuh dari lubang anyaman keranjang tersebut. Oleh 
Syekh Mutamakkin, ia ditugaskan untuk berdakwah di daerah bagian utara dari desa 
Kajen. Berkat jasa dan kepatuhan Kiai Mizan kepada gurunya, daerah itu kemudian 
                                                             
26Terkait dengan murid Syekh Mutamakkin ini, Serat Cabolek tidak memberikan informasi apa 
pun. Sebagai sebuah teks yang disusun oleh dan dengan perspektif kraton, titik tekan yang dibangun 
Serat Cabolek adalah otoritas dan kekuasaan raja. Raja di sini  bukan hanya sebagai penguasa politik 
tetapi juga penjaga keteraturan masyarakat dan keberagamaan. Informasi terkait dengan Syekh 
Mutamakkin dalam serat ini sebatas pada konteks heretik-nya yang ditampilkan. Silsilah, genealogi 
keilmuan dan para muridnya tidak menjadi prioritas yang mesti ditampilkan. Demikian halnya dalam 
Naskah Kajen.  
27Dalam sejarah lisan, penamaan ini terkait dengan kesuksesan Ronggokusuma membuka wilayah 
tersebut. Ngemplak berasal dari bahasa Jawa: padang emplak-emplak  (tanah terlihat lapang, terang dan 
bersih). Sekarang Desa ini dibagi menjadi dua bagian: bagian utara diberi nama Ngemplak Lor dan 
bagian Selatan diberi nama Ngemplak Kidul. 
28Imam Sanusi, Perjuangan Syekh Ahmad Mutamakkin, hlm. 24. Di desa Kajen dan sekitarnya 
kisah tiga murid Syekh Mutamakkin ini diceritakan kembali pada momen khaul di berbagai tempat, 
misalnya dalam acara pengajian dalam rangka Khaul Syekh Mutamakkin di Perguruan Tinggi Mathaliul 
Falah dan di sumur Syekh Mutamakkin di desa Bulumanis Lor.  
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diberi nama: Margotuhu yang berasal dari bahasa Jawa: mergo mituhu (karena patuh 
dan melaksanakan tugas).29 
Murid ketiga adalah Raden Soleh—masih ada hubungan darah dengab Ki Ageng 
Selo. Kisah hubungan guru-muridnya dimulai ketika Soleh yang ketika itu mempunyai 
kebiasaan mbarang (mengamen dari rumah ke rumah). Ketika sampai di Kajen dan 
pada giliran di rumah Syekh Mutamakkin, kebetulan sedang ada pengajian agama yang 
disampaikan oleh Syekh Mutamakkin. Ki Soleh mengurungkan mengamennya dan 
sejenak mendengarkan pengajian itu. Karena merasa tertarik, akhirnya ia berniat 
berguru kepada Syekh Mutamakkin, dan teman-temannya dalam kelompok yang 
mbarang tersebut diminta pulang dan memintakan izin kepada keluarga Soleh. Oleh 
Syekh Mutamakkin, ia diminta untuk menetap di Kajen dan—dalam satu pendapat—
dijadikan cucu menantu.30 
   
B. Pembangkang versus Waliyullah  
Di dalam Serat Cebolek, Syekh Mutamakkin dicitrakan sebagai sosok pembangkang 
pada kekuasaan raja dan heretic dalam berislam. Kesimpulan ini terjadi, karena 
konstruksi yang dilakukan oleh Serat Cebolek sejak semula ditulis dengan memakai 
perspektif kekuasaan kraton. Dalam Serat Cebolek, ia digambarkan sebagai kiai yang 
mengajarkan ilmu hakikat kepada khalayak umum dan menyimpang dari syariah Islam. 
Sikapnya ini digambarkan secara dramatis telah mengganggu ketertiban sosial di tlatah 
Jawa. Oleh para penentangnya, ia dianggap tidak sekadar merusak kemapanan agama, 
tetapi sekaligus juga membangkang, setidaknya tidak loyal, kepada penguasa (kraton).  
Salah satu bentuk karakter negatif yang dibangun adalah bahwa ia mempunyai 
perilaku yang tidak lazim dan tak pantas dilakukan oleh umat Islam. Misalnya, pada 
Serat Cebolek pupuh I bait 8 dan 9 dikisahkan bahwa Syekh Mutamakkin memelihara 
12 anjing, satu di antaranya diberi nama Abdul Qahar; dan empat anjing Kikik (jenis 
anjing yang tubuhnya kecil), satu di antaranya diberi nama Qamaruddin. Pada bait 10 
pupuh yang sama, bahkan dijelaskan bahwa ia telah mengaku sebagai sebagai 
Muhammad. Dalam konteks inilah, ia digambarkan sebagai kiai yang mengajarkan 
                                                             
29Ibid., hlm. 25.  
30Ibid., hlm. 26  
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ilmu esoteris pada khalayak dan pada saat yang sama mengabaikan syariat: memelihara 
anjing bagi umat Islam merupakan hal tak lazim, karena hewan ini dipercayai sebagai 
hewan yang haram dimakan dan najis bila kita bersentuhan dengannya.  
Sikapnya yang demikian itu, secara politik dianggap mengganggu ketertiban 
umum dan pada saat yang sama sebagai bentuk pembangkangan pada otoritas dan 
kekuasaan kraton. Secara sarkastis dalam pupuh IV bait 32 digambarkan melalui lisan 
tokoh Ketib Anom bahwa seandainya tidak pernah pergi ke Mekah, Syekh 
Mutamakkin lebih cocok sebagai penjual jerami atau pengadu jago.  
Melalui tokoh Ketib Anom, kiai yang dalam Serat Cebolek secara politik dan 
agama diletakkan berhadap-hadapan dengan Syekh Mutamakkin ini, ia juga 
digambarkan sebagai kiai yang tidak tuntas di dalam membaca kisah Bima Suci—yang 
di dalamnya terdapat nasihat Dewa Ruci kepada Bima yang mencari kesempurnaan 
hidup. Ketidaktuntasan inilah yang dalam perspektif penulis Serat Cebolek 
menyebabkan Syekh Mutamakkin tidak memahaminya isi dan kandungannya secara 
utuh. 
Penulisan Serat Cebolek, secara sosial dan politik memang sangat tendensius. 
Karakter Syekh Mutamakkin dibangun untuk menunjukkan tentang bagaimana peran 
kraton dalam menjaga ketertiban umum dalam mengatur keberagamaan sebagai 
panatagama dan pada saat yang sama menggambarkan tentang dua kekuatan besar di 
dalam tradisi pemikiran Islam pada era abad 18 M.: Islam puritan yang atas nama 
keteraturan selalu mengatakan pentingnya orisinalitas Islam yang setia pada sistem 
ordodoksi dan secara implisit menolak tradisi esoteris yang di Jawa bertemu dengan 
keyakinan lokal Jawa. Syekh Mutamakkin dalam versi Serat Cebolek  disejajarkan 
dengan Kiai Pengging dan Syekh Siti Jenar di dalam mengajarkan tradisi esoterisme 
Islam dan dianggap mengabaikan formalisme Islam—dalam pengertian syariat dan 
lebih sempit lagi fiqh. 
Pergantian kekuasaan dari Amangkurat IV ke Pakubuwanan II pada 1726 M telah 
mengubah nasib Syekh Mutamakkin. Usulan para ulama ortodok dipelopori oleh Ketib 
Anom dari Kudus yang menuntut Syekh Mutamakkin dihukum bakar, setelah 
pergantian kekuasaan tersebut, telah menyelamatkannya dari hukuman tersebut; tidak 
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seperti Nasib Kiai Pengging dan Syekh Siti Jenar. Bagaimana situasi ini terjadi, bisa 
dipahami bila diletakkan dalam konteks situasi sosial politik dan arus utama pemikiran 
serta gerakan Islam yang berkembang pada masa itu.  
Secara genealogis, bisa dijelaskan dalam konteks silsilah Syekh Mutamakkin. Ia 
merupakan keturunan Mas Karebet (dikenal dengan nama Jaka Tingkir karena berasal 
dari daerah Tingkir), berada dalam lingkaran Islam singkretik (Islam yang menerima 
tradisi lokal Jawa). Kebo Kenongo, ayah Jaka Tingkir, dipandang sebagai 
pembangkang di bidang kepercayaan terhadap penguasa Demak.31  
Hal ini terjadi karena, pada masa itu pemikiran keagamaan Islam terpecah-pecah 
berbagai kelompok. Pertama, yang tidak menerima tradisi setempat (Jawa) ke dalam 
Islam.32 Kelompok ini dipelopori oleh Sunan Giri, Sunan Ampel dan Sunan Kudus. 
Penganutnya didominasi para pedagang yang berpikir praktis dan ekonomis serta para 
penguasa yang masuk Islam dengan tujuan memperoleh dukungan dari para wali dan 
masyarakat di pesisir pantai. Kelompok kedua adalah mereka yang menerima proses 
pertemuan tradisi setempat (Jawa) dengan Islam dan paham Syiah. Kelompok ini 
dipimpin Pangeran Panggung, Ki Ageng Pengging, Syekh Siti Jenar. Kelompok ini 
juga memperoleh dukungan dari kelompok Islam pedalaman (yang mayoritas petani 
dan berlatar agraris) dan  Sunan Kalijaga.  Pertarungan dua kelompok ini dimenangkan 
oleh kelompok pedalaman, yang kemudian memindahkan pusat kekuasaan Islam dari 
Demak ke Pajang, yang merupakan wilayah pedalaman.33 
Mataram Pasca Sultan Agung sering diguncang oleh berbagai pemberontakan 
dan perang saudara. Setelah pembrontakan Trunojoyo berbagai perang saudara terjadi 
yang intinya memperebutkan kekuasaan Surakarta. Pada 1719-1723 M. terjadi perang 
dan pembrontakan memperebutkan kekuasaan antara Sunan Amangkurat IV  (yang 
ketika itu sebagai pemegang kekuasaan yang sah) dengan Pangeran Tepasana, 
Pangeran Purbaya, Pangeran Blitar, serta Adipati Natapura dan Pangeran Diponegara 
                                                             
31Radjiman, Toponimi Kota Surakarta dan Awal Berdirinya Kasunanan Surakarta Hadiningrat 
(Surakarta: t.p, 2002), hlm. 33.  
32Radjiman menyebut kelompok ini sebagai aliran pantai, karena berasal dari daerah pesisir 
pantai. Lihat., Ibid. Penyebutan ini tidak sepenuhnya tepat, karena banyak tokoh-tokoh dan para wali 
yang berasal dari daerah pesisir/pantai tetapi sangat akomodatif terhadap tradisi dan kearifan lokal, 
seperti Sunan Muria dan Syekh Mutamakkin sendiri.  
33Ibid.  
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Herucakra. Amangkurat IV berhasil membasmi gerakan pembrontakan itu dengan 
dibantu oleh kekuatan militer Balanda. Dalam situasi politik yang diselimuti oleh 
perebutan kekuasaan dan perseteruan antara kelompok Islam pantai yang puritan 
dengan Islam pedalaman yang singkretik dan lentur menerima tradisi lokal inilah kisah 
Syekh Mutamakkin hidup. Tuduhan heretic kepadanya tidak terlepas dari perseteruan 
dua kelompok Islam tersebut. Ia telah dicap sebagai penerus gerakan Syekh Siti Jenar 
dan Kiai Pengging yang abai pada syariat, sehingga harus menerima hukuman yang 
sama, melalui para ulama puritan dengan juru bicara Ketib Anom Kudus.   
Setelah Amangkurat IV mangkat, kekuasaan diganti oleh putranya yang masih 
berusia 6 tahun dengan gelar Sunan Paku Buwana II (1726-1749 M). Atas jasa Sunan 
Paku Buwana II inilah Syekh Mutamakkin tidak jadi dieksekusi mati sebagaimana 
tuntutan ulama yang dimotori oleh Ketib Anom. Patut diduga keputusan ini tidak lepas 
dari peran para pembantu Sunan Paku Buwana II—Patih Danurejo dan Kanjeng Ratu 
Ageng (janda Sunan Amangkurat IV), yang memberikan pertimbangan-pertembingan 
politik. Keduanya merupakan orang yang anti terhadap Belanda. Pada sisi lain juga 
merupakan kemenangan Islam pedalaman yang akomodatif terhadap tradisi dan 
kearifan lokal di tlatah Jawa.  
Atas dasar kenyataan di atas, tuduhan dan klaim pembangkangan yang 
dialamatkan pada Syekh Mutamakkin terhadap kraton sesungguhnya tampak lebih 
merupakan wacana politik yang dibangun kelompok Islam puritan dengan 
memanfaatkan kekuasaan kraton, atasnama mengganggu stabilitas dan keamanan 
sosial. Petisi yang diajukan kelompok Ketib Anom dari Kudus sesungguhnya mewakili 
kelompok Islam puritan tersebut. Persoalannya adalah apakah Syekh Mutamakkin 
benar-benar merupakan tokoh yang mengajarkan ilmu esoterik dengan menolak syariah 
sebagaimana digambarkan dalam Serat Cebolek dan mengapa ia diserang dengan keras 
oleh sejumlah ulama yang dipelopori oleh Ketib Anom tersebut.  
Pertanyaan-pertanyaan ini akan diurai lebih jauh pada bab selanjutnya dengan 
melihat pada teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Terlepas dari pertanyaan tersebut klaim 
sebagai pembangkang terhadap Syekh Mutamakkin pada dasarnya dimulai oleh para 
kiai yang berada di kolompok puritan (tidak mau menerima konsep dan tradisi lokal 
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Jawa), yang berpikir politik dan pragmatik, yang di era Wali Songo didukung oleh 
Sunan Kudus, Sunan Giri dan Sunan Ampel. Terlepas dari tuduhan pembangkang dan 
orang bodoh sebagaimana digambarkan dalam Serat Cebolek, wacana sebaliknya lahir 
dan hidup di tengah masyakarat Kajen dan sekitarnya, yaitu bahwa ia sebagai 
waliyulla>h (kekasih Allah) dan pejuang serta penyebar Islam di tanah Jawa bagian 
utara. Wacana tersebut dikukuhkan melalui tradisi lisan yang terus hidup hingga kini. 
Secara genealogis, K.H. Ahmad Rifa’i Nasuha (pendiri Pondok Pesantren Putri 
Al-I’anah Kajen) menunjukkan para keturunan Syekh Mutamakkin kini meneruskan 
perjuangannya dalam penyebaran dan pendidikan Islam di wilayah Kajen dan 
sekitarnya. KH. Sahal Mahfudz (ketua MUI pusat dan pengasuh pesantren Maslakul 
Huda), K.H. Abdullah Salam (seorang guru spiritual di Kajen), K.H. Siradj, K.H. 
Baidhawi, K.H. Faqihuddin (ketiganya mengabdi di Pesantren dan Madrasah 
Salafiyah), K.H. Ahmad Fayumi Munji (Pesantren Raudlatul Ulum), Nyai Hamnah 
(pesantren Asrama Pelajar Islam Kauman), KH. Muhammadun (Pesantren Pondoan), 
KH. Ahmad Durri Nawawi (Pesantren), K.H. Fakhrurrazi, Kiai Thohir, Kiai Ali 
Mukhtar, dan K.H. Abdurrahman Wahid merupakan sejumlah keturunan Syekh 
Mutamakkin yang mengabdikan diri dalam pendidikan Islam di Kajen dan sekitarnya.  
Jaringan keluarga dan peran yang dimainkan oleh para keturunannya ini yang 
dalam sejarah kemudian membangun dan sekaligus mengukuhkan suatu pandangan 
bahwa Syekh Mutamakkin adalah waliyulla>h yang secara spiritual sangat dekat 
dengan-Nya. Pengukuhan ini bisa dilihat pada satu kalimat yang diterakan pada 
makam Syekh Mutamakkin, di dekat klambu yang menutupinya: La> ila>ha illalla>h, 
Muh}ammadurrasu>lullah, Syekh Mutamakkin waliyulla>h.  K.H. M.A. Sahal Mahfudz 
bahkan secara filosofis pernah berkata—sebagaimana dikutip dalam buku Imam 
Sanusi—“man ankara al-kara>mata yukha>fu ‘alaihi su>’u al-kha>timah (barangsiapa tidak 
percaya karamah wali, dikhawatirkan dia akan buruk di akhir hayatnya”. Pernyataan 
ini secara implisit terkait dengan kewalian Syekh Mutamakkin bahwa kita tak perlu 
mengingkarinya. 
Wacana kewaliannya itu secara sosiologis telah menjadikan makam Syekh 
Mutamakkin dan umumnya desa Kajen, sebagai magnit yang mengundang umat Islam 
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dari berbagai daerah untuk menziarahinya. Ia telah menjadi pusat yang secara spiritual 
mempertemukan umat Islam dari berbagai wilayah, dan secara ekonomi menggerakkan 
perekonomian di wilayah Kajen dan sekitarnya. Berbagai lembaga pendidikan dan 
pesantren yang didirikan para keturunan Syekh Mutamakkin, bukan saja menjadikan 
desa Kajen sebagai miniatur peradaban pesantren—karena di desa ini kini setidaknya 
terdapat 50 pondok pesantren dan juga lembaga pendidikan formal—tetapi juga 
memacu pertumbuhan ekonomi di wilayah  ini secara signifikan. Namun, peneguhan 
kewaliannya tersebut belum dibarengi dengan uraian yang mendalam dan filosofis 
terhadap pemikiran dan pandangan keagamaan Syekh Mutamakkin, dan naskah 
peninggalannya lebih banyak dipandang sebagai warisan “pusaka” ketimbang 
“pustaka”.  
 
C. Karamah dan Situs Sejarah Syekh Mutamakkin 
Pada era 1980-an, kewalian Syekh Mutamakkin dikisahkan melalui berbagai momen 
pembacaan sejarah yang disampaikan oleh K.H. Ahmad Durri Nawawi,34 yang 
mengisahkan perjuangan Syekh Mutamakkin melalui pengajian di kampung saya.35 
Pengajian itu diselenggarakan dalam rangka mengenang dan sekaligus menjelaskan 
perihal sebuah telaga kecil di kampung itu yang diyakini sebagai peninggalan Syekh 
Mutamakkin.  
Mulanya, telaga itu  ditimbuni tanah oleh seorang warga yang kebetulan tinggal 
di komplek itu, tetapi belum usai, usahanya itu gagal, karena orang tersebut jatuh sakit 
                                                             
34Kiai Ahmad Durri Nawawi adalah putra kiai Nawawi yang mempunyai garis silsilah dengan 
Syekh Mutamakkin dari jalur Ki Muhammad putra Mutamakkin. Selengkapnya lihat sket silsilah yang 
disusun oleh K.H. Ahmad Rifa’i Nasuha, keturunan Syekh Mutamakkin dari jalur Ki Muhammad.   
35Saya lahir di desa Bulumanis Lor, di bagian sisi paling utara desa yang dikenal dengan wilayah 
Bango. Hingga kini nama itu digunakan penduduk sebagai nama jalan. Namun, setelah era 1980-an, 
ketika sumur peninggalan Syekh Mutamakkin ditemukan dan diteguhkan dengan sejarah oral yang 
dibangun oleh para kiai di Kajen, nama jalan itu diganti dengan nama Jalan Sumur Syekh Mutamakkin. 
Nama Bango sendiri dalam sejarah lisan yang berkembang di masyarakat merupakan suatu tanda yang 
diberikan kepada penduduk yang tinggal di wilayah itu ketika Syekh Mutamakkin menyebarkan Islam. 
Bango merupakan kata Jawa, kependekan dari “yen sembahyang mlongo”. Kata ini untuk menandai 
masyarakat  di sekitar wilayah itu yang umumbnya ketika Syekh Mutamakkin menyebarkan Islam 
belum pernah mengenal praktik-praktik keagamaan Islam. Mereka mengikuti ajakan Syekh 
Mutamakkin, misalnya kewajiban salat, tetapi mereka hanya diam (mlongo) tidak bisa mengikuti 
bacaan-bacaan yang wajib dikerjakan di dalam ibadah salat. 
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yang tak bisa disembuhkan oleh dokter.36 Peristiwa itu didengar kiai di Kajen, 
khususnya KH. Ahmad Durri Nawawi. Akhirnya  dijelaskanlah aspek historis dari 
telaga itu yang ternyata terkait dengan perjalanan Syekh Mutamakkin. Atas saran para 
kiai, akhirnya telaga itu diurungkan untuk ditutup, lalu dibuatlah sumur secara 
permanen. Orang yang hendak menutupnya tadi pun sembuh. Sumur ini sekarang 
dikenal sebagai sumur Mutamakkin, di sisinya didirikan musalla yang diberi nama 
“Mutamakkin”. 
Dalam keyakinan masyarakat di Kajen, sumur di atas merupakan salah satu 
bentuk karamah Syekh Mutamakkin. Airnya diyakini bisa menyembuhkan berbagai 
penyakit. Keyakinan ini hidup bersamaan dengan keyakinan tentang kewalian Syekh 
Mutamakkin. Ingatan dan keyakinan sosial yang hidup di masyarakat Kajen dan 
sekitarnya, ia digambarkan sebagai sosok faqih dan waliyullah yang berjasa dalam 
menyebarkan Islam di daerah Kajen dan sekitarnya. Sejumlah peristiwa aneh dan di 
luar dari kebiasaan yang terjadi dalam sejarah hidupnya, diyakini sebagai karamah 
yang diberikan Allah khusus kepada orang-orang yang dicintai-Nya.  
Syekh Mutamakkin misalnya dikisahkan pernah memelihara anjing, dua di 
antaranya diberi nama Abdul Qahar dan Qamaruddin. Sejumlah kiai sebagaimana 
dikisahkan dalam Serat Cebolek memandang sikap Syekh Mutamakkin tersebut 
sebagai bentuk pelanggaran kepada hukum Allah, tetapi dalam sejarah lisan yang 
berkembang di masyarakat, sikap itu sebagai bentuk karamahnya. Dalam versi sejarah 
lokal yang hidup melalui lisan masyarakat, dijelaskan bahwa anjing tersebut  
merupakan jelmaan dari hawa nafsu yang berhasil dikendalikan Syekh Mutamakkin. 
Dikisahkan bahwa suatu ketika ia melakukan riya>d}ah dengan berpuasa 40 hari. Di hari 
yang terakhir, ia minta istrinya untuk memasak makanan yang lezat. Sebelum makanan 
dihidangkan, ia meminta istrinya untuk mengingat tangannya. Dengan kondisi tangan 
terikat kuat, makanan yang lezat tersebut dihidangkan di hadapannya. Atas izin Allah, 
nafsu dan syahwat keluar dari tubuh Syekh Mutamakkin dan menjelma menjadi dua 
ekor anjing dan segera memakan semua makanan yang dihidangkan istrinya tersebut. 
                                                             
36Orang tersebut bernama Dasan. Di masa kecil saya, orang ini termasuk orang Kejawen dalam 
pengertian yang tidak jelas identitas agama dipeluknya: mengaku Islam tetapi, ketika itu tidak pernah 
menjalankan salat dan kewajiban berislam yang lain dengan baik.  
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Penamaan atas dua ekor anjing tersebut secara simbolik memberikan isyarat tentang 
kemampuan Syekh Mutamakkin sebagai hamba Allah yang mampu memerangi hawa 
nafsunya. 
Banyak kisah-kisah lain yang diyakini sebagai kewaliannya. Pernah suatu ketika 
seorang ulama, bernama Ki Kedung Gede, berkunjung ke rumah Syekh Mutamakkin 
berniat menguji keilmuan Syekh Mutamakkin tentang berbagai persoalan agama. 
Sesampai di rumah Syekh Mutamakkin, sebelum ia mengajukan berbagai pertanyaan 
yang terkait dengan ilmu agama, Syekh Mutamakkin mengutarakan keinginannya 
untuk berguru kepada tamunya itu. Bahkan, secara dramatis ia mengaku bahwa huruf 
alif pun ia belum mengenal dengan baik. Ki Gedung Gede jadi ragu dan sekaligus malu: 
tidak mungkin kiai yang dikenal alim ketika itu tidak mengerti huruf alif. Saat waktu 
salat duhur tiba, Ki Kedung Gede minta izin kepada Syekh Mutamakkin untuk salat di 
masjid. Usai salat ia memperhatikan dairah (sebuah papan melingkar) yang ada di 
dalam masjid. Papan tersebut berisi ajaran-ajaran tasawuf yang tinggi. Ketika itulah, ia 
mengurungkan niat menguji kemampuan Syekh Mutamakkin, dan bahkan memutuskan 
untuk berguru dan berbaiat kepadanya. 
Terdapat sejumlah situs sejarah peninggalan Syekh Mutamakkin yang kini masih 
terawat di desa Kajen. Pertama, bangunan masjid yang letaknya 100 meter ke arah 
Timur makam Syekh Mutamakkin. Seperti masjid-masjid di Jawa, bentuk masjid 
peninggalan Syekh Mutamakkin ini dibangun dengan model bersusun tiga yang secara 
filosofis bermakna tentang konsep islam, iman dan ihsan. Masjid ini telah mengalami 
beberapa renovasi. Pada 1910 di era Syekh Abdussalam dan Syekh Nawawi, masjid ini 
diperluas, dan pada 1952 di bagian muka diberi serambi, mirip serambi masjid Demak, 
dan pada 1999 wajah mihrabnya direnovasi. 
Di dalam masjid ini terdapat mimbar, Mimbar di dalam masjid Kajen ini hingga 
kini dipakai setiap kegiatan khatbah pada salat Jumat. Ornamennya mempunyai 
filosofi yang dalam. Salah satunya adalah bentuk sebuah lukisan bulan sabit yang 
dipatuk burung Bangau. Ornamen ini merupakan simbol bahwa diharapkan anak cucu 
Syekh Mutamakkin mempunyai cita-cita yang tinggi dan mesti sanggup meraihnya.    
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 Selain mimbar, di dalam masjid ini terdapat papan bersurat dan dairah (tulisan 
melingkar pada suatu papan) peninggalan Syekh Mutamakkin. Papan bersurat 
letakknya di depan ruang imam, terdiri dari tiga sisi. Adapun papan dairah-nya berada 
di bagian atas, tepat di bagian tengah bangunan masjid. Situs-situs ini perlu penelitian 
lebih lanjut dalam rangka memperoleh petunjuk terkait dengan sejarah dan pemikiran 
Syekh Mutamakkin.[] 
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BAB V 
TASAWUF EKLETIK-KONFORMATIF:  
KARAKTERISTIK TASAWUF SYEKH MUTAMAKKIN  
DALAM TEKS‘ARSY Al-MUWAH}H}IDI<N 
 
 
 
Pada bagian sebelumnya telah dijelaskan bahwa isi utama teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n 
merupakan pembahasan aspek spiritual dari ibadah salat. Fokus Syekh Mutamakkin 
dalam teks tersebut tidak pada usaha menjelaskan aspek-aspek fiqhiyah, tetapi pada 
aspek ruhaninya. Sebenarnya usaha demikian ini bukan hal baru dalam dunia sufi. Al-
Hujwiri, Ibn ‘Arabi, Imam Qusyairi, dan Imam Al-Ghazali adalah di antara para sufi 
yang menjelaskan aspek-aspek sufistik ibadah salat dalam sejumlah karya yang mereka 
tulis. Tetapi yang menjadi hal penting dalam konteks pembahasan ini adalah 
bagaimana karakteristik tasawuf Syekh Mutamakkin, atau dalam konteks yang lebih 
luas, bagaimana paham keagamaannya. Fokus ini penting, bukan hanya untuk melihat 
posisi dan model tasawuf yang dikembangkan Syekh Mutamakkin, tetapi juga untuk 
mengungkap ulang alasan dan penyebab klaim heretic yang dituduhkan kepadanya dan 
kaitannya dengan dinamika sejarah pemikiran tasawuf di Jawa. 
 
A.  Konstruksi Tasawuf Syekh Mutamakkin 
Ada sejumlah hal mendasar yang menjadi pilar utama pada konstruksi tasawuf Syekh 
Mutamakkin, yaitu sikap taat dan tunduk kepada Allah sebagai jalan meraih 
kenikmatan sejati, kesadaran adanya usaha (kasb) dalam hidup, dan sikap terbuka 
terhadap berbagai pemikiran dan tradisi. Hal-hal ini dalam uraian berikut dibahas 
dengan meletakkannya dalam dalam konteks peta tasawuf yang berkembang di Jawa 
pada era abad 17 M.  
  
1. Tasawuf Eklektik   
Melalui teks ‘Arsy al-Muwah{h}idi>n dapat dilihat bahwa dalam pandangan Syekh 
Mutamakkin bertasawuf tidak identik dengan meninggalkan syariat dan meninggalkan 
urusan dunia. Sebaliknya, bertasawuf merupakan jalan lanjutan setelah seseorang tertib 
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dan kontinyu melakukan kewajiban syariat. Oleh karena itu, dalam perspektif tasawuf 
Syekh Mutamakkin, merupakan hal absurd bila seseorang mengaku mendaki jalan 
tasawuf, tetapi pada saat yang sama mengabaikan kewajiban syariat, bahkan 
menolaknya.  
Salat sebagai pilihan tema dalam teks ‘Arys al-Muwah}h}idi>n menunjukkan bahwa 
karakteristik tasawuf Syekh Mutamakkin adalah menjadikan syariat sebagai fondasi di 
mana ruang kesadaran ruhaniah dibangun untuk meraih kenikmatan sejati. Syekh 
Mutamakkin adalah tipikal ulama yang berpegang teguh pada syariat, bahkan dalam 
konteks yang lebih sempit adalah fiqh. Ketika menjelaskan niat dan takbi>ratul ih}ra>m 
dalam salat dan tatacaranya, misalnya, secara lugas ia mengutip pandangan Asy-
Syafi’i,1 satu mazhab fiqih yang secara umum dianut oleh masyakat di Jawa ketika itu.  
Meskipun demikian, ia tidak serta merta bisa dikategorikan dalam pengertian 
tasawuf ortodok atau neosufisme yang dikerangkakan Fazlur Rahman. Karakteristik 
neosufi adalah mengembalikan tasawuf dalam dasar ortodoksi Islam secara puritan, 
sebagaimana dikehendaki oleh Ibn Taimiyah. Dalam suatu momen, ia mengutip Al-
Ghazali untuk menjelaskan tentang hati yang bersih yang pada akhirnya mampu 
menangkap cahaya keindahan Allah. Tetapi sebagaimana dijelaskan dalam Serat 
Cebolek, ia adalah ulama yang gemar membaca Serat Dewa Ruci.  
Lalu, bagaimana kaitannya dengan kegemarannya membaca Serat Dewa Ruci? 
Dalam edisi yang diterbitkan oleh Boekhandel Tan Khoen Swie, Kediri, dijelaskan 
bahwa Serat Dewa Ruci ini ditulis oleh Empu Widayaka dalam bahasa Kawi kemudian 
diadaptasi ke dalam bahasa Jawa dengan semangat unsur-unsur Islam oleh Sunan 
Bonang dan disepakati oleh kedelapan wali yang lain.2  Perlu dijelaskan di sini bahwa 
Serat Dewa Ruci berisi paham tentang kesatuan manusia dan Tuhan. Paham ini 
mengajarkan bahwa manusia berasal dari Tuhan, dan oleh karena itu, harus berusaha 
dapat bersatu kembali dengan-Nya. Kesatuan ini bisa dicapai melalui jalan mistis. 
Namun demikian, kesatuan yang sempurna menurutnya terjadi setelah kematian 
terjadi. Dijelaskan pula bahwa manusia yang telah berhasil mencapai penghayatan 
                                                             
1Syekh Mutamakkin, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, hlm. 3.  
2Serat Dewa Ruci edisi yang dicetak dan diterbitkan Boekhandel Tan Khoen Swie tahun 1926, 
hlm. 27-8. 
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kesatuan dengan Tuhan tersebut akan memperoleh kewakitaan dan hidupnya menjadi 
sempurna.3 
Ajaran tentang manunggaling kawula gusti yang ada dalam Serat Dewa Ruci 
inilah yang mirip dengan paham wah}dah al-wuju>d yang dikembangkan Ibn ‘Arabi dan 
di Jawa diteruskan oleh Syekh Siti Jenar. Dalam pandangan Syekh Siti Jenar, manusia 
ini merupakan manifestasi ruh Tuhan dan demikian juga semesta alam. Dalam Suluk 
Syekh Siti Jenar  kecenderungan panteisme sangat terlihat nyata. Di situ dikatakan: 
Syekh Siti Bang menganggep Hyang Widdhi, wujud kang nora katon satmata, sarupa 
yayah deweke, sipat-sipat mausup, lir wujudi blenger tan kaksi, wanarda tanpa cela.4 
Bahkan ia telah mengaku dirinya Tuhan karena Dia telah bersatu dengan-Nya. 
Pernyataan ini terlihat pada momen jawaban yang dia berikan ketika dirinya dipanggil 
oleh Sunan Giri untuk bertukar pikiran.5  
Ajaran Syekh Siti Jenar tentang kesatuan ruh ini mirip dengan ajaran dalam 
Hindu yang menyatakan bahwa manusia adalah diri dari roh universal yang menjadi 
dasar dari segala yang ada. Roh manusia adalah diri yang tidak berubah, tidak bermula, 
dan tidak berakhir, tidak tidur, tak terikat dengan rangsangan indra yang melingkupi 
kehidupan jasmani.6  
Beda dengan Syekh Siti Jenar, dalam pandangan tentang pengalaman ‘melihat 
Tuhan’ pada diri orang beriman, Syekh Mutamakkin lebih menekankan pada 
pentingnya beribadah kepada Allah dan tindakan praktis serta usaha-usaha (kasb) 
dalam kehidupan sebagai sarana untuk meraih kenikmatan tertinggi itu. Di sini, 
transendensi Tuhan dan tanzi>h atas-Nya oleh Syekh Mutamakkin dijunjung tinggi. 
Memperkuat pandangan dan penjelasannya terkait dengan hubungan manusia dan 
                                                             
3Lebih jauh tentang Serat Dewa Ruci lihat, Ki Siswoharojo, Dewarutji Bimapaksa (Jojakarta, 
1960), Ki Siswoharojo, Tafsir Dewarutji (Jogjakarta: PT. Jaker Lodjiketil, 1996); Pujangga Surakarta, 
Serat Dewa Ruci (Semarang: Dahara Prize, 1991), Empu Widayaka, Kitab Dewa Rutji (Kediri: 
Boekhandel Tan Khoen Swie, 1926).   
4Lihat, Suluk Syekh Siti Jenar, alih bahasa Sutarti (Jakarta: Departemen Pendidikan dan 
Kebudayaan, Proyek Penerbitan Buku Sastra Indonesia dan Daerah, 1984), hlm. 102; Babad Demak, alih 
aksara Maryono Truno  (Semarang: Proyek Pengembangan Perpustakaan Daerah, 1980/1981), hlm. 23.    
5Seperti Ibn Arabi, pemikiran Syekh Siti jenar banyak disalahpahami oleh sebagian orang. 
Tulisan simpatik tentang Syekh Siti Jenar yang dilakukan misalnya oleh Agus Sunyoto yang menulis 
kisahnya dalam bentuk fiksi sejarah. Selengkapnya Lihat, Agus Sunyoto, Suluk Abdul Jalil, Perjalan 
Ruhani Syaikh Siti Jenar (Yogyakarta: LkiS, 2003). 
6Radhakrisnan, Filsafat India, terj. Poedjioetomo (Yogyakarta: t.tp., 1961), hlm. 21-22.  
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Tuhan dan beribadah kepada-Nya, ia mengutip penjelasan Al-Gha>zali> dalam Misyka>h 
al-Anwa>r,7 yang mengibaratkan hati (qalb) manusia seperti cermin. Pembersihkan 
adalah kebajikan amal dan zikir tauhid kepada Allah, sehingga pada tahap ini 
ru’yatulla>h akan menjadi pengalaman yang menyenangkan. 
Secara otoritatif Imam Al-Ghazali dikutip Syekh Mutamakkin, juga menjadi 
peneguh bahwa dirinya dalam konteks tasawuf sesungguhnya bukanlah pengikut 
wih}dah al-wuju>d Syekh Siti Jenar atau Kia Agung Pengging. Meskipun dalam tahapan 
tauhid tertinggi, seperti halnya Al-Ghazali, ia memahami bahwa wujud hakiki adalah 
Allah swt. dan pada tahapan tersebut setiap diri hakikatnya yang menggerakkan adalah 
Allah swt. sebagai sumber kebajikan, tetapi ia tetap menekankan amal ibadah, 
pengabdian dan kasb (usaha manusiawi) sebagai tahapan yang mesti dilalui di dalam 
kehidupan. 
Pengakuan Syekh Mutamakkin sebagai murid dari Syekh Zain al-Yamani 
(w.1720 M)—sebagaimana dikisahkan dalam Serat Cebolek  dan sejarah lisan di 
Kajen—menjadi petunjuk penting bahwa ia sebenarnya mempunyai jaringan ulama 
yang kuat dengan ulama di Timur Tengah. Syekh Zain al-Yamani adalah seorang 
mursyid tarekat Naqsabandiyah. Syekh Yu>suf Al-Maqassari dan Al-Sinkili adalah dua 
ulama di Nusantara yang pernah berguru kepada ayah  Zain Al-Yamani. Oleh karena 
itu, Syekh Mutamakkin sebenarnya bertemu dalam satu silsilah keilmuan dengan 
kedua ulama tersebut dan bisa diduga bahwa Syekh Mutamakkin diinisiasi tarekat 
Naqsabandiyah oleh Syekh Zain tersebut. Itulah sebabnya, ketika Syekh Mutamakkin 
akan dihukum bakar oleh penguasa ketika itu, sebagaimana digambarkan dalam Serat 
Cebolek dengan tenang ia berujar: “Silakan, biar bau dan abu pembakaran itu bisa 
dirasakan oleh syekh Zain.” 
Hal ini merupakan bukti bahwa tidaklah benar tuduhan-tuduhan yang diarahkan 
kepadanya oleh sejumlah ulama—yang dimotori oleh Ketib Anom—bahwa ia 
merupakan ulama anti dan bahkan merusak syariat, sebagaimana digambarkan secara 
                                                             
7Lihat, Syekh Mutamakkin, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n, hlm. 19.  
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dramatis dalam Serat Cebolek, meskipun ia gemar pada cerita pewayangan dan 
khususnya kisah dalam Serat dewa Ruci.8 
Tarekat Naqsabandiyah sebagai tarekat yang dianut oleh Syekh Mutamakkin ini 
diperkuat dengan konteks sejarah dan genealoginya di desa Kajen dan sekitarnya pada 
masa kini. Para kiai di Kajen, yang nota bene-nya adalah keturunannya, hingga saat ini 
merupakan para guru dan mursyid berperan penting dalam mengukuhkan eksistensi 
tarekat Naqsabandiyah ini. KH. Abdullah Salam, salah seorang kiai yang sangat 
kharismatik dan masih keturunan Syekh Mutamakkin, misalnya, merupakan guru 
tarekat Naqsabandiyah, yang bukan hanya berhasil membangun tradisi tarekat, tetapi 
juga pendidikan formal Mathaliul Falah—kini madrasah dan pesantren ini dikelola oleh 
KH. Sahal Mahfudz—secara mandiri menjadi sekolah berbasis masyarakat bukan 
berbasis negara. Sekolah ini menyelenggarakan pendidikan dengan sistem pengelolaan, 
kurikulum dan model ujian secara mandiri. 
 
2. Terbuka pada Kearifan Lokal 
Satu hal penting yang mesti dicatat dari pemikiran tasawuf Syekh Mutamakkin adalah 
kemampuan dan keterbukaannya terhadap unsur-unsur dan kearifan lokal. Sebagai 
ulama, ia tidak canggung membaca Serat Dewa Ruci, hal ini menunjukkan bahwa 
unsur-unsur lokal bahkan lintas kepercayaan, menurutnya menjadi salah satu bagian 
penting dalam merumuskan tindakan dalam berdakwah. Dalam ‘Arys al-Muwah}h}idi>n  
memang tidak secara tegas menjelaskan hal ini, tetapi sebagaimana disebutkan dalam 
Serat Cebolek dan sejarah lisan yang berkembang di Kajen, menunjukkan bahwa ia 
merupakan prototipe ulama yang sangat terbuka dengan hal-hal di luar dari Islam. Oleh 
karena itu, tidaklah tepat bila dia dimasukkan dalam kategori aliran tasawuf sunni dan 
di sisi lain tasawuf falsafi.  
Tampaknya, sebagai orang Jawa dan Islam, ia melakukan konformitas atas dua 
dimensi ini. Meskipun imannya terbang bersama Islam, tetapi kesadaran sejarahnya ia 
adalah orang Jawa. Unsur tradisi Jawa dengan demikian ia jadikan sarana penjelas 
terkait dengan nilai-nilai Islam. Dan model ini tampaknya yang dianut oleh Syekh 
                                                             
8Lihat pada Pupuh 1, bait 9.  
77 
 
 
Hasyim Asy’ari (keturunannya dan pendiri NU), sebagaimana dijelaskan oleh Gus Dur 
ketika memberikan pengantar dan sekaligus membantah kesimpulan Alwi Shihab 
terkait dengan posisi kakeknya tersebut dalam dunia tasawuf. 
Dengan demikian, bisa ditegaskan bahwa karakteristik tasawuf Syekh 
Mutamakkin, tidaklah bisa dikategorikan ke dalam tasawuf sunni, atau tasawuf falsafi, 
atau neo-sufi—sebagaimana disimpulkan Milal—yang bersifat puritan. Tasawuf Syekh 
Mutamakkin bersifat eklektik yang dibangun atas kesadaran di mana tanzih Allah 
diteguhkan melalui jalan amal kebajikan, tauhid, dan usaha. Hal-hal ini dilakukan 
dalam kerangka menurunkan nilai-nilai Tuhan yang transenden ke dalam diri, sehingga 
seluruh gerak ini mencerminkan nilai-nilai dan sifat Tuhan. Oleh karena itu, tujuan 
akhirnya ternyata amal kebajikan yang diorientasikan kepada Allah menjadi sarana 
menikmati ru’yatulla>h. Konsep ini ia jelaskan bukan sekadar dengan dasar tekstual 
dogmatik, tetapi juga memakai sarana kearifan lokal di Jawa. Inilah cerminan dari sifat 
dan sikap eklektif yang ia lakukan di dalam membangun tasawufnya.  
Kedua, tasawuf Syekh Mutamakkin bersifat konformatif terhadap tradisi dan 
kearifan lokal, dalam hal ini adalah Jawa. Kegemarannya menonton wayang, 
mendalami cerita pewayangan yang di dalamnya juga mengajarkan tentang prinsip-
prinsip spriritualitas menjadi satu petunjuk bahwa proses perjalanan menuju kesejatian 
dalam hidup hakikatnya ada dalam berabagai tradisi. 
 
B. Perseteruan Politik Bertudung Agama 
Satu pertanyaan yang muncul kemudian adalah mengapa Syekh Mutamakkin dituduh 
sesat dan mesti dihukum bakar sebagaimana dikonstruksikan oleh Serat Cebolek? 
Terdapat sejumlah hal yang bisa kita jadikan dasar acuan. Penulisan Serat Cebolek, 
secara sosial dan politik memang sangat tendensius. Karakter Syekh Mutamakkin 
dibangun untuk menunjukkan tentang bagaimana peran kraton dalam menjaga 
ketertiban umum dalam mengatur keberagamaan sebagai panatagama  dan pada saat 
yang sama menggambarkan tentang dua kekuatan besar di dalam tradisi pemikiran 
Islam pada era abad 17 M.: Islam puritan yang atas nama keteraturan selalu 
mengatakan pentingnya orisinalitas Islam yang setia pada sistem ordodoksi dan secara 
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implisit menolak tradisi esoteris yang di Jawa bertemu dengan keyakinan lokal Jawa. 
Syekh Mutamakkin dalam versi Serat Cebolek  disejajarkan dengan Kiai Pengging dan 
Syekh Siti Jenar di dalam mengajarkan tradisi esoterisme Islam dan dianggap 
mengabaikan formalisme Islam—dalam pengertian syariat dan lebih sempit lagi fiqh. 
Secara genealogis, bisa dijelaskan dalam konteks silsilah Syekh Mutamakkin. Ia 
merupakan keturunan Mas Karebet (dikenal dengan nama Jaka Tingkir karena berasal 
dari daerah Tingkir), berada dalam lingkaran Islam singkretik (Islam yang menerima 
tradisi lokal Jawa). Kebo Kenongo, ayah Jaka Tingkir, dipandang sebagai 
pembangkang di bidang kepercayaan terhadap penguasa Demak.9 Hal ini terjadi 
karena, pada masa itu pemikiran keagamaan Islam terpecah-pecah berbagai kelompok. 
Pertama, yang tidak menerima tradisi setempat (Jawa) ke dalam Islam.10 Kelompok ini 
dipelopori oleh Sunan Giri, Sunan Ampel dan Sunan Kudus. Penganutnya didominasi 
para pedagang yang berpikir praktis dan ekonomis serta para penguasa yang masuk 
Islam dengan tujuan memperoleh dukungan dari para wali dan masyarakat di pesisir 
pantai. Kelompok kedua adalah mereka yang menerima proses pertemuan tradisi 
setempat (Jawa) dengan Islam dan paham Syiah. Kelompok ini dipimpin Pangeran 
Panggung, Ki Ageng Pengging, Syekh Siti Jenar. Kelompok ini juga memperoleh 
dukungan dari kelompok Islam pedalaman (yang mayoritas petani dan berlatar agraris) 
dan  Sunan Kalijaga.  Pertarungan dua kelompok ini dimenangkan oleh kelompok 
pedalaman, yang kemudian memindahkan pusat kekuasaan Islam dari Demak ke 
Pajang, yang merupakan wilayah pedalaman.11 
Mataram Pasca Sultan Agung sering diguncang oleh berbagai pemberontakan 
dan perang saudara. Setelah pembrontakan Trunojoyo berbagai perang saudara terjadi 
yang intinya memperebutkan kekuasaan Surakarta. Pada 1719-1723 M. terjadi perang 
dan pembrontakan memperebutkan kekuasaan antara Sunan Amangkurat IV  (yang 
ketika itu sebagai pemegang kekuasaan yang sah) dengan Pangeran Tepasana, 
                                                             
9Radjiman, Toponimi Kota Surakarta dan Awal Berdirinya Kasunanan Surakarta Hadiningrat 
(Surakarta: t.p, 2002), hlm. 33.  
10Radjiman menyebut kelompok ini sebagai aliran pantai, karena berasal dari daerah pesisir 
pantai. Lihat., Ibid. Penyebutan ini tidak sepenuhnya tepat, karena banyak tokoh-tokoh dan para wali 
yang berasal dari daerah pesisir/pantai tetapi sangat akomodatif terhadap tradisi dan kearifan lokal, 
seperti Sunan Muria dan Syekh Mutamakkin sendiri.  
11Ibid.  
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Pangeran Purbaya, Pangeran Blitar, serta Adipati Natapura dan Pangeran Diponegara 
Herucakra. Amangkurat IV berhasil membasmi gerakan pembrontakan itu dengan 
dibantu oleh kekuatan militer Balanda. Dalam situasi politik yang diselimuti oleh 
perebutan kekuasaan dan perseteruan antara kelompok Islam pantai yang puritan 
dengan Islam pedalaman yang singkretik dan lentur menerima tradisi lokal inilah kisah 
Syekh Mutamakkin hidup. Tuduhan heretic kepadanya tidak terlepas dari perseteruan 
dua kelompok Islam tersebut. Ia telah dicap sebagai penerus gerakan Syekh Siti Jenar 
dan Kiai Pengging yang abai pada syariat, sehingga harus menerima hukuman yang 
sama, melalui para ulama puritan dengan juru bicara Ketib Anom Kudus.   
Setelah Amangkurat IV mangkat, kekuasaan diganti oleh putranya yang masih 
berusia 6 tahun dengan gelar Sunan Paku Buwana II (1726-1749 M). Atas jasa Sunan 
Paku Buwana II inilah Syekh Mutamakkin tidak jadi dieksekusi mati sebagaimana 
tuntutan ulama yang dimotori oleh Ketib Anom. Patut diduga keputusan ini tidak lepas 
dari peran para pembantu Sunan Paku Buwana II—Patih Danurejo dan Kanjeng Ratu 
Ageng (janda Sunan Amangkurat IV), yang memberikan pertimbangan-pertembingan 
politik. Keduanya merupakan orang yang anti terhadap Belanda. Pada sisi lain juga 
merupakan kemenangan Islam pedalaman yang akomodatif terhadap tradisi dan 
kearifan lokal di tlatah Jawa.  
Tuduhan dan klaim pembangkangan yang dialamatkan pada Syekh Mutamakkin 
terhadap kraton sesungguhnya tampak lebih merupakan wacana politik yang dibangun 
kelompok Islam puritan dengan memanfaatkan kekuasaan kraton, atasnama 
mengganggu stabilitas dan keamanan sosial. Petisi yang diajukan kelompok Ketib 
Anom dari Kudus sesungguhnya mewakili kelompok Islam puritan tersebut.  
Klaim sebagai pembangkang terhadap Syekh Mutamakkin pada dasarnya dimulai 
oleh para kiai yang berada di kolompok puritan-politik (tidak mau menerima konsep 
dan tradisi lokal Jawa), yang berpikir politik dan pragmatik, yang di era Wali Songo 
didukung oleh Sunan Kudus, Sunan Giri dan Sunan Ampel. Terlepas dari tuduhan 
pembangkang dan orang bodoh sebagaimana digambarkan dalam Serat Cebolek, 
wacana sebaliknya lahir dan hidup di tengah masyakarat Kajen dan sekitarnya, yaitu 
bahwa ia sebagai waliyullah (kekasih Allah) dan pejuang serta penyebar Islam di tanah 
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Jawa bagian utara. Wacana tersebut dikukuhkan melalui tradisi lisan yang terus hidup 
hingga kini.  
Mirip yang dialami oleh Syekh Siti Jenar. Ia dimusuhi oleh para penguasa dan 
para wali ketika itu setidaknya karena dua sebab. Pertama, Syekh Siti Jenar membujuk 
para penguasa untuk melawan raja sebagai penguasa yang sah. Kedua, ia 
menyampaikan ajaran-ajaran ruhani secara terbuka kepada kalayak umum dan ajaran 
tersebut berseberangan dengan para wali. Di Pengging ia menghasut Adipati 
Handayaningrat untuk melawan penguasa Demak, dan segera gerakan itu ditumpas 
yang dipimpin langsung oleh Sunan Kudus. Di Cirebon ia menghasut pangeran Carbon 
serta penguasa wilayah untuk melawan kekuasaan Cirebon dan gagal juga seperti yang 
terjadi di Pengging.12   
Jaringan keluarga dan peran yang dimainkan oleh para keturunan Syekh 
Mutamakkin dalam sejarah kemudian membangun dan sekaligus mengukuhkan suatu 
pandangan bahwa Syekh Mutamakkin adalah waliyulla>h yang secara spiritual sangat 
dekat dengan-Nya. Pengukuhan ini bisa dilihat pada satu kalimat yang diterakan pada 
makam Syekh Mutamakkin, di dekat klambu yang menutupinya: La> ila>ha illalla>h, 
Muh}ammadurrasu>lullah, Syekh Mutamakkin waliyulla>h.  K.H. M.A. Sahal Mahfudz 
bahkan secara filosofis pernah berkata—sebagaimana dikutip dalam buku Imam 
Sanusi—man ankara al-kara>mata yukha>fu ‘alaihi su>’u al-kha>timah (barangsiapa tidak 
percaya karamah wali, dikhawatirkan dia akan buruk di akhir hayatnya).13 Pernyataan 
ini secara implisit terkait dengan kewalian Syekh Ahmad Mutamakkin bahwa kita tak 
perlu mengingkarinya. 
Wacana kewaliannya itu secara sosiologis telah menjadikan makam Syekh 
Mutamakkin dan umumnya desa Kajen, sebagai magnit yang mengundang umat Islam 
dari berbagai daerah untuk menziarahinya. Ia telah menjadi pusat yang secara spiritual 
mempertemukan umat Islam dari berbagai wilayah, dan secara ekonomi menggerakkan 
perekonomian di wilayah Kajen dan sekitarnya. Berbagai lembaga pendidikan dan 
pesantren yang didirikan para keturunan Syekh Mutamakkin, bukan saja menjadikan 
                                                             
12Babad Demak, alih aksara Maryono Truno  (Semarang: Proyek Pengembangan Perpustakaan 
Daerah, 1980/1981), hlm. 70-72.  
13Lihat di halaman pembuka di buku AH. Sanusi, Kisah Perjuangan Syekh Ahmad Mutamakkin.  
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desa Kajen sebagai miniatur peradaban pesantren—karena di desa ini kini setidaknya 
terdapat 50 pondok pesantren dan juga lembaga pendidikan formal—tetapi juga 
memacu pertumbuhan ekonomi di wilayah  ini secara signifikan.[] 
 
 
82 
BAB VI 
PENUTUP 
 
A. Simpulan 
Keseluruhan penjelasan di atas memberikan dasar-dasar yang bisa digunakan untuk 
menarik simpulan. Pertama, ‘Arsy Al-Muwah}h}idi>n merupakan teks yang berada di 
dalam naskah Kajen yang berbicara tentang makna esoteris dari praktik ibadah salat. Ia 
merupakan teks tasawuf yang meskipun secara kodikologis belum memberikan 
informasi secara tegas sebagai karya Syekh Mutamakkin, tetapi secara spiritual para 
kiai di Kajen yang menyimpannya meyakini sebagai karya Syekh Mutamakkin. 
Kedua, ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n menjelaskan ibadah salat sebagai media 
transendensi dan mi’ra>j seorang arif dalam berkomunikasi dengan Tuhannya. Di 
dalamnya juga menegaskan peran amal dan usaha manusia yang bersifat manusiawi di 
dalamnya kehidupan sosial dan spiritual ditekankan.     
Ketiga, karakteristik tasawuf Syekh Mutamakkin tidaklah serta-merta dapat 
diposisikan dalam kategorisasi yang dibangun oleh Alwi Shihab, yaitu tasawuf sunni 
dan tasawuf falsafi. Demikian juga tidak serta-merta dimasukkan dalam kategori neo-
sufi yang bersifat puritan, seperti yang dikerangkakan Fazlur Rahman. Di atas semua 
itu, karakteristik tasawuf Syekh Mutamakkin bersifat eklektif dan konformatif atas 
tasawuf sunni dan falsafi serta mengakomodasi tradisi dan kearifan lokal—dalam hal 
ini adalah tradisi Jawa. Ia juga menyerap semangat hidup dinamis dari guru tarekatnya, 
Syekh Zain Al-Yamani. Dalam konteks ini tuduhan heretic yang dialamatkan 
kepadanya, yang dimotori oleh Ketib Anom Kudus, lebih bersifat politis dan bagian 
dari pertarungan klan genealogi yang ikut terlibat di dalamnya: klan Sunan Kudus yang 
ortodok-politik dan Jaka Tingkir yang tradisional dan menghargai tradisi. 
 
B. Saran-Saran dan Rekomendasi 
Ada empat hal penting yang direkomendasikan dari hasil penelitian ini, baik dalam 
konteks akademis ataupun politik yang bisa menjadi dasar pertimbangan dalam 
pengambilan kebijakan.  
Pertama, penelitian tentang pemikiran tasawuf Syekh Mutamakkin ini hanya 
didasarkan pada satu teks ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Ke depan, tentu akan lebih baik bila 
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dilakukan penelitian lanjutan yang mendedah pada teks-teks lain yang diakui sebagai 
karya Syekh Mutamakkin, seperti yang ada dalam naskah Kajen yang menyertai dari 
‘Arsy al-Muwah}h}idi>n. Selanjutnya, sebuah naskah lain yang disimpan oleh kiai di 
Kajen, seperti KH. Muadz Thahir, relevan dikaji untuk menggali lebih dalam terkait 
dengan bangunan pemikiran Syekh Mutamakkin. 
Kedua, penarikan kesimpulan atas klaim heretic terhadap kiai terkait dengan 
pemikiran-pemikirannya  seharusnya dilihat dalam konteks yang lebih luas, bukan 
hanya dalam lingkup ontologis atau epistemologi bangunan pemikirannya. Lebih dari 
itu, juga harus dipertimbangkan aspek sosial politik yang menggerakkan klaim heretic 
tersebut terjadi. 
Ketiga, perlunya kesadaran menghargai tradisi dan kearifan lokal. Islam dan Jawa 
(sebagai sebuah entitas budaya) tak perlu dipertentangkan tetapi dipersandingkan. 
Balitbang mesti mengambil peran dalam upaya-upaya ini secara sistematis dan 
integratif.  
Keempat, umat Islam mesti awas atas perselingkuhan kepentingan penguasa dan 
kekuasaan dengan berjubah agama. Tuduhan sesat dalam konteks agama seringkali 
berhimpitan erat dengan kepentingan kekuasaan politik dengan atas nama ketertiban 
umum dan menganggu wibawa penguasa. Kesadaran ini penting dalam konteks 
sekarang ketika fatwa sesat atas satu pemikiran diobral murah tanpa 
mempetimbangkan implikasi sosial dan politiknya.[] 
